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CHAPITRE PREMIER. 

Sueceaseur» de Flotta. 

Araélius. Porphyre. Jarobliqne. 

Cette analyse un peu longue était nécessaire pour 
donner une juste idée de la pensée de Plotin , pensée 
puissante et originale qui ne peut être conservée ni 
dans un résumé , ni dans un développement , et qu'il 
faut simplement traduire , si on veut en reproduire fi- 
dèlement toutes les formules et toutes les images. 
Tout ce que l'analyse peut se permettre , c'est d'en 
recueillir et d'en coordonner les fragments disséminés 
çà et là dans toute l'étendue des Ennéades, disjecti 
membra poetœ. Et encore combien faut -il prendre 
garde d'ajouter à la pensée du philosophe, et de lui 
prêter un arrangement artificiel ! Ce génie plein d'en- 
thousiasme et de fougue n'a jamais connu ni mesure 
ii. l 
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2 ANALYSE. LIVRE II. 

ni plan ; jamaiâ i\ ne s'est astreint à dévélt^per régu- 
lièrement une théorie, ni à exposer avec suite un en- 
semble de théories, de manière à en former un système. 
Fort incertain dans sa màfche v il prend , quitte et ré- 
ffrehd te mênie sujet, Sahfe jataaiâ paraître avoir dit soh 
dernier mot ; toujours il répand de vives et abondantes 
clartés sur les questions qu'il traite , mais rarement il 
les conduit à leur dernière et définitive solution : sa 
rapide pensée n'effleure pas seulement le sujet sur le- 
quel elle passe, elle le pénètre et le creuse toujours, 
sans toutefois l'épuiser. Fort inégal dans ses allures, 
tantôt ce génie s'échappe en inspirations rapides et 
tumultueuses, tantôt il semble se traîner péniblement, 
et se perdre dans un dédale de subtiles abstractions. 
Sur tous les problèmes dont s'occupera désormais l'é- 
cole d'Alexandrie, Plotin a laissé une pensée profonde, 
germe puissant de solution ; mais il est rare qu'il ait 
poussé cette pensée jusqu'à une véritable théorie. Très 
précise et très systématique au fond , sa doctrine pa- 
raît au premier abord vague et incohérente. Les argu- 
ments isolés ne forment point entre eux un corps de 
démonstration ; aucun lien apparent ne rattache entre 
elles les diverses conceptions de cette grande philoso- 
phie. Toute la substance d'une doctrine capitale se 
résume le plus souvent dans une courte formule , ou 
se cache sous une simple image ; et c'est en vain qu'on 
la poursuit dans les longues digressions auxquelles se 
livre Plotin. Pour saisir l'unité et l'enchaînement sys- 
tématique des parties de cette doctrine, il faut remon- 
ter au principe même de la pensée de Plotin» Telle Jest 
l'admirabte vertu de cette pensée qu'elle suffit à tout 
eomprendre et à "tout expliquer. Elle seule est le Itert 
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puissant, mais invisible et tout intérieur qui unit et 
vivifie en même temps toutes les parties de ce grand 
corps. Mais cette profonde harmonie n'est visible que 
des hauteurs de la doctrine. La philosophie de Plotin 
n'avait donc aucune des qualités qui rendent une doc- 
trine populaire. Parfaitement intelligible pour des dis- 
ciples comme Amélius et Porphyre, elle restait un 
tissu d'énigmes pour la foule des philosophes qui fré- 
quentaient les autres écoles. La tâche d' Amélius et de 
Porphyre fut surtout de populariser la doctrine du 
maître en la développant et en la reproduisant sous 
une forme plus simple et plus méthodique. Tous deux 
convenaient à cette tâche par les qualités , comme par 
les défauts de leur esprit : Amélius, fécond et abondant 
jusqu'à la prolixité, dénouait les nœuds de cette dia- 
lectique serrée, dont les Ennéades offrent l'exemple; 
Porphyre, plus sobre de développements, prêtait aux 
idées de Plotin le charme d'un style toujours clair, 
facile et élégant. 

Au témoignage de Porphyre, Amélius quitta l'école 
de Lysimaque, où l'on enseignait les doctrines de Nu- 
raénius, et vint à Plotin, la troisième année du séjour 
de celui-ci à Rome. Il demeura vingt-quatre ans 
avec ce nouveau et dernier maître 4 ; il surpas- 
sait par son ardeur au travail tous les autres dis- 
ciples de Plotin. Il avait copié, rassemblé et appris 
presque de mémoire tous les ouvrages de Numénius. 
Il composa cent livres des notes qu'il avait recueillies 
dans les conférences de l'école de Plotin , et en fit pré- 
sent à un certain Hostilianus Hésychius d'Apamée 

1 Porph., Fie de Plotin, 3. • 



4 ANALYSE. LIVRE lf. 

qu'il avait adopté K Parmi ses nombreux traités on cite 
un ouvrage en quarante livres contre les prétendus 
livres mystiques de Zostrianus, et contre les Gnostiques 
qui puisaient à cette source plus que suspecte 2 ; on 
cite aussi un commentaire du Timée. Il avait fait un 
livre dédié à Porphyre, dans lequel il montrait la diffé- 
rence des doctrines de Numénius et de Plotin , et ré- 
futait l'accusation de plagiat à, laquelle celui-ci avait 
été en butte 3 . On peut voir par la fière réponse que 
lui fit Plotin qu'il était fidèle observateur des pratiques 
religieuses à . Au témoignage de Longin, Amélius était 
avec Plotin le philosophe qui avait montré le plus d'ar- 
deur philosophique par le nombre des problèmes sou- 
levés et par le choix d'une méthode. Amélius cher- 
chait à marcher sur les traces de Plotin , et partageait 
plusieurs de ses doctrines ; mais la surabondance de 
ses développements et l'extrême prolixité de ses ex- 
plications annonçaient une manière d'écrire contraire 
à celle de Plotin 5 . Porphyre confirme ce témoignage 
après l'avoir cité 6 . Le jugement de critiques aussi 
considérables que Longin et Porphyre doit nous faire 
vivement regretter qu'aucun des ouvrages échappés 
de la plume si féconde et si facile de ce grand esprit 
ne nous ait été conservé. Nous sommes réduits à juger 
de sa doctrine sur un petit nombre de passages trans- 
mis par les philosophes postérieurs. 

» Ibid., 3. 
2 Ibid., 16. 
J Ibid., 4 7. 
« Ibid., 40. 

* Ibid., 20. 

* Ibid. ? 20. 
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On a déjà vu, à propos de la doctrine de Longin , 
que la question du Démiurge avait soulevé de longues 
discussions au sein de l'école d'Àmmonius. Il paraît que 
ces discussions avaient passé dans l'école de Plotin ; 
car voici un de ses plus célèbres disciples , Amélius , 
qui professe sur ce point une opinion différente de 
celle du maître. Plotin n'avait jamais admis qu'un seul 
Démiurge, lequel était le troisième principe de sa 
Trinité, l'Ame (ûicepxffejuoç) supérieure à l'Ame du 
monde i . Amélius en reconnaît trois, au témoi- 
gnage de Proclus : «Amélius admet trois Démiurges, 
dont l'un aura pour fonction de créer; l'autre, d'or- 
donner; et le troisième, de vouloir. Le premier (dans 
l'ordre inverse de la dignité) est l'ouvrier, le second 
est l'architecte , le troisième est le roi 2 . » Proclus re- 
marque, à propos de cette citation , que ce n'est point 
là le sens de la doctrine du Timée. Platon distingue , 
mais ne sépare pas , les trois moments de l'acte dé- 
miurgique : donc Amélius les séparait, du moins dans 
l'opinion de Proclus. Ailleurs Proclus dit encore : 
« Amélius admet trois intelligences démiurgiques : la 
première est (oVra) ; la seconde contient (e/ov-a) ; la 
troisième contemple (ôpwvTa) 3 . » Il résulte clairement 
de ces passages qu' Amélius distinguait non seulement 
trois points de vue dans le principe démiurgique, 
comme avait pu le faire Plotin, mais trois Démiurges 

» Enn. IV, iv, JO. 

2 Procl., Corn. Tim. } MO. O ph yàp Ici, ?y}7<, [kz-za'/ii^zti 
Trotwv, ô §z 9 intTOi^ît povov, o 8k |3o'jXri«t pôvov. C p*v xaroe tôv aî»- 
Toupyov 7êyviTV/V Tcrayjutrvos , o 8s xarc* tov à^crcxTova irpou7rap^wv, 
h 8t, xarà xiv fiavtkcoi icpo à/*f oîv î^pupevo;. 

3 lbid.,93. 
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véritables. Amélius est obscur sur le caractère propre 
de chacun de ces Démiurges : l'un a pour nature pro- 
pre l'être, l'essence; l'autre, la puissance ; le troisième, 
l'intelligence. 11 est plus clair sur la fonction de cha- 
cun : l'un crée , l'autre ordonne , le troisième veut, 
c'est-à-dire accomplit Maintenant a-t-il ou n'a-t-il 
pas reconnu d'autres triades , c'est ce qu'il est moins 
facile d'établir. «Amélius, dit Proclus, admet trois 
Démiurges, trois Intelligences, trois Rois, celui qui 
est, celui qui contient, celui qui contemple. Ils dif- 
fèrent en ce que la première intelligence est essen- 
tiellement ce qu'elle est. La seconde est l'intelligible 
en soi , et participe entièrement de la première ; c'est 
pour cela qu'elle n'est que la seconde. La troisième 
est aussi l'intelligible en soi ; car toute intelligence est 
identique à l'intelligible, et appartient au même ordre 
d'essence*. Amélius admet donc ces trois Démiurges, 
ces trois intelligences et ces trois rois, selon Platon, 
et les trois Dieux, selon Orphée, à savoir Phanès, Ura- 
nus et Cronus. Et le Démiurge par excellence , selon 
Amélius, c'est Phanès 2 . » Ce passage de Proclus est 
le seul qui se prête un peu à l'hypothèse des trois 
triades correspondantes à chacun des principes de la 



i Procl., Corn. Tint. ÂjutcXco; Sï rptTrov noce? tov <$vj//ioupyôv, xa\ 
voîiç TpeTç , j3ot?cXcot; TpcTç, tov ovra, tov fyovra, tov opwvTac. Aeotyc- 
povei tc ouroe, Ô\o't« ô pxh tcpwTOç vouç ovtwç cçev o tçw. O $t 5cu- 
Tfpoç, tçtv ptèv- ro h aÙToi voy/tgv, ïytt Si tÔ tcoo aùrou, xac fitri-^et 
irdtvTwç èxt c'v9u, xae &à tovto &Ût£ûoç. O Sk rplroç tçt ph tô h owtw 
xai outo; vo>jrôv. Docç yàp voûç, tw ouÇvyouvTt vo/yTw, ô avTÔç tçtv. 

2 Ibid., 93. Toutou; ouv toÙç tçu; vôaç xai ô^puo'jpyoi»; u7cort- 
Btrat , xot't toù; tzolocx. tô> IlXaTwvt rpceç (3a7tXrocç , xoà tovç trotp ' 
QçiptT Tpcïç, fx-jvnx xat Ovpavov xac Kpovov- 
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trinité alexandrine. Mais quand on y regarde <£$.prè*, 
on reconnaît qu'elle ne soutient pas r examen, Frogjus 
emploie évidemment comme synonymes (es trois mpt$ 
^jAioupyo^, voaç, $wîki*ç. S'ils signifiaient réellement 
dans la phrase les trois principes de Plotin, l'Un, Tin* 
telligence et l'Ame, Proclus n'eût point ajouté te singu- 
lier tov ovra, tov spvTa, Tôv opôvTa. D'ailleurs il explique 
clairement sa pensée , quand , après avoir parlé des 
Démiurges, des Intelligences et des Rois, il décqm- 
pose sa trinité en première , seconde et troisième 
intelligence. Cette division serait inexplicable, s'il était 
question de trois triades correspondantes au& trois 
principes des choses, l'Un, l'Intelligence et l'Ame. Il 
ne faut donc voir dans l'opinion qui attribue à Amé- 
lius trois Triades distinctes formant FEnnéade su- 
prême, et, comme diraient les Gnostiques, le plé- 
rome divin, qu'une conjecture non justifiée par les 
textes de Proclus. Non seulement rien ne prouve dans 
les divers passages de Proclus relatifs à Amélius que 
ce disciple de Plotin ait imaginé la célèbre doctrine 
des trois triades de la trinité ; mais il y aurait même 
à rechercher sérieusement s'il a reconnu formellement 
des principes supérieurs à sa triade démiurgique. 
Ainsi, quand il distingue dans cette triade trois prin- 
cipes qui ont pour caractère propre, l'un l'essence , 
l'autre la puissance , et le troisième Y intelligence, et 
qu'il fait correspondre ces trois principes aux trois. 
grands Dieux de la théologie orphique, Phanès, Ura- 
nus et Cronus, ne semble-t-il pas les considérer comme 
les premiers principes des choses? D'un autre cqté, 
Proclus nous apprend qu'il identifiait le Démiurge et 
le Paradigme ou monde intelligible. Ne pqurr&it-on 
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pas induire de ces citations qu'Amélius n'a rien re- 
connu au-delà de sa trinité démiurgique? Cette con- 
jecture serait d'autant plus raisonnable que, sauf 
l'Un, tous les principes de la théologie alexandrine 
y trouvent leur place, l'Intelligence et le Paradigme, 
aussi bien que lWoÇwov et l'Ame elle-même. Il 
ne faut pas oublier d'ailleurs qu'Amélius n'a jamais 
renié, au sein de l'école de Plotin, les traditions de 
son premier maître, Numénius : or Numénius avait 
toujours confondu dans un même principe le Bien , 
l'Être et l'Intelligence. Toutefois, malgré ces raisons 
qui ne sont pas sans force , il reste encore douteux 
qu'Amélius , pour conserver la doctrine de son pre- 
mier maître, se soit écarté à ce point de la théologie 
de Plotin. Proclus n'exposant dans son commentaire 
sur le Timée que les doctrines de la philosophie anté- 
rieure sur le Démiurge, il est permis de penser qu'il 
ne touche pas à la partie supérieure de la théologie 
d'Amélius. Quoi qu'il en soit, les passages cités de 
Proclus révèlent une différence grave dans la doctrine 
théologique des deux philosophes. Amélius, dans sa 
distinction hiérarchique des trois Démiurges , subor- 
donne l'intelligence à la puissance , et celle-ci à l'es- 
sence. On comprend comment il a pu le faire logique- 
ment; car, pour penser, il faut pouvoir, et pour pou- 
voir il faut être. Mais Amélius s'écarte en cela de la 
doctrine de son maître. Plotin avait identifié l'être et 
l'intelligence, et subordonné la puissance à la pensée 
qu'il considérait comme un acte : c'était la doctrine 
d'Aristote. Amélius est resté fidèle aux principes de 
Numénius et de la philosophie platonicienne. 

La théologie d'Amélius, fondée sur une trinité d'in- 
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telligenees , devait s'accommoder facilement des idées 
chrétiennes sur le Verbe. C'est ce que nous révèle un 
fragment conservé par Eusèbe. « Ce principe était le 
Verbe , selon lequel toutes choses ont été faites de 
toute éternité , comme le pensait Heraclite ; et c'était 
en ce sens que le Barbare (saint Jean) a pu dire que le 
Verbe occupe auprès de Dieu le rang et la dignité d'uu 
principe et qu'il est Dieu même, ajoutant que c'est par 
lui que tout se fait et que c'est en lui que subsiste ut 
vit toute créature ; qu'il tombe dans les corps et qu'y 
revêtant une chair , il prend la forme humaine de 
manière pourtant à laisser entrevoir la majesté de sa 
nature ; puis, qu'après s'être délivré de cette enveloppe 
corporelle , il reprend sa nature divine dans toute sa 
pureté et redevient Dieu , comme'il était avant d'être 
descendu dans le corps, dans la chair et dans l'homme 1 .» 
Ce fragment est curieux à plusieurs égards. D'abord 
il démontre, si on pouvait en douter, qu'Amélius 
n'était pas chrétien. Ensuite il fait voir comment la 
philosophie néoplatonicienne transformait la doctrine 
du Verbe chrétien pour se l'assimiler. Au temps d'A- 
mélius , elle n'avait point encore confondu sa cause 
avec le polythéisme grec et aimait à reconnaître la 
vérité dans la religion nouvelle aussi bien que dans la 

1 Eusèb., il, \9. « Koù oStoç «pa ïv ô Aoyoç , x*0* ôv oûcc ovra 
ta ytvojticva iytvcxo, wç âv xoù o HpaxXccroç a^ecootu, xat vrj Ai ov ô 
(3ap&tp oç à£tor cv t^ f *fa «PX^» T *5 C ' T * * a ' «$'? xa9*tfTiîx©Ta wpoç 3"c6v 
cîvar , xat 3"c6v cTvae 81 ou iravr àicXwç yevvYjffOtft. . . xat c«ç rà çcu/jutoc 
irtirTCtv xat aapxcx èv£ujotf«vov, <pavrdtqca9o« av9pw7rov, furà xut toû 
rjQVfxaOra fcixvvccv ty,ç tfvauùf fo pcyaXfToy . . . ôtva).uOf'vT« ira)cv àiro- 
OcoOaOar, xae 3"eôv eTvai, oio;ri'J ttpo toO tî; tq coma xoee t^v capxa 
xa» tov âvOpcoTTOV xarayfKïvac. » 
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mythologie antique , sauf à la convertir en doctrine 
purement philosophique par ses interprétations. Ainsi, 
dans ce passage . Amélius réduit l'incarnation indivi- 
duelle et personnelle du Verbe des Chrétiens k cette in- 
carnation incessante et universelle de la Raison divine 
qui pénètre, éclaire, vivifie toute créature. Nous avons 
vu les premiers Pères de l'Église, saint Justin, Àthéna- 
gore se rapprocher beaucoup de cette interprétation. 
Après la question du Démiurge, un problème 
qui paraît avoir fort occupé l'école de Plotin et parti- 
culièrement Amélius, si on en juge par les citations de 
Syrien et de Proclus, c'est la théorie de la participation 
(jiiTe|K). Syrien, exposant diverses opinions sur ce sujet, 
attribue à Amélius, en deux endroits de son commen- 
taire sur la métaphysique 4 , l'opinion que non seule- 
ment les choses sensibles , mais encore certains intel- 
ligibles participent des idées. Amélius admettait doao 
des intelligibles qui n'étaient point des idées. C'est ce 
que démontre le passage suivant de Proclus. « Si Amé- 
lius écrit et avant lui Numénius que les intelligibles 
aussi participent des idées , il s'ensuit qu'il y aurait 
des copies même parmi les intelligibles 2 . » Quels sont 
donc ces intelligibles qui participent des idées? Syrien 
nous l'apprend, « puisque les raisons naturelles aussi 
sont dites entrer en participation, d'après l'opinion du 
très savant Amélius 3 . » Il paraît qu'outre ces raisons 
naturelles , Amélius admettait à la participation cer- 
taines idées. C'est même sur ce dernier point que por- 

i Syrien., Corn, métaph. Bagolini., 61, 69. 

2 Procl , Corn. Tim., 4 49. 

3 Syr. , Co/.v. met. BagoL, 69. Cum et ratioaes naturaç pro~ 
prie quidem participare dicantur ex sententia disertissimi Amelii. 
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tait toute la discussion qui s'était établie dans l'école 
de Plotin. Porphyre et son maître , fidèles en cela à 
l'esprit de la doctrine de Platon, restreignaient la par- 
ticipation aux choses sensibles , tout en reconnaissant 
la subordination logique des idées entre elles. Amélius 
étendait la participation aux idées inférieures. Il est 
encore un autre point sur lequel l'opinion d'Ame- 
lius nous a été transmise. Nous avons vu quels efforts 
Plotin avait faits pour conserver l'individualité des 
âmes dans le sein de l'Ame universelle. Il avait con- 
stamment soutenu l'identité d'essence, tout en admet- 
tant la distinction numérique des âmes. Amélius 
rejette toute différence de nombre aussi bien que d'es- 
sence et confond toutes les âmes dans une seule J . 
Il serait téméraire de juger d'après ces rares et 
courts fragments d'une doctrine qu'Amélius avait dé- 
veloppée en une multitude de traités. Tout ce qu'il 
est possible d'y apercevoir , c'est la trace sensible des 
idées de Numénius. On voit qu'Amélius a eu deux 
maîtres , et que le nouveau n'a pas entièrement fait 
oublier l'ancien. Tout en embrassant la plupart des 
doctrines de Plotin , Amélius conserve et maintient la 
tradition de Numénius à travers le mouvement néo- 
platonicien, jusqu'au moment où cette tradition va se 
perdre dans la philosophie alexandrine. 

Eunape, après avoir dit que Plotin était peu accessible 
au vulgaire , ajoute que Porphyre au contraire' était 
comme la chaîne de Mercure jetée entre les Dieux et les 
m ortels. C'est en effet là toute la mission philosophique de 

1 Iambl. Stob., 888. Oc fJtlv yctp pcotv xat t/,v aùr/iv wavra^ou 
4a»p(tïv &axetvovTCç, ftrot ytvtt rj eWce, côç Soxt? IIX&itcvu, y x>t âpiOpa), 
wç vcavteuTac ovx oXtyaxtç ApcXi^ç, avTYjv cpovffiv tivcu aTrep ivipytX. 
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Porphyre 1 . Esprit élevé, mais surtout netet facile, il sut 
répandre sur les matières les plus abstraites le charme 
d'un style toujours limpide , élégant et pur, et par là 
propager et populariser la philosophie. La science de 
Porphyre embrassait tout , traditions religieuses , doc- 
trines philosophiques , histoire politique des peuples , 
littérature , grammaire et logique 2 . Et cette science 
universelle était en même temps précise et sûre ; Por- 
phyre portait dans les matières philosophiques un 
esprit excellent , et dans les questions de littérature 
et d'érudition un goût exquis et une critique aussi 
solide qu'élevée. Si on ajoute à cela une activité pro- 
digieuse de travail, une ardeur infatigable pour la po- 
lémique , un rare génie d'organisation et de direction, 
on comprendra comment il devint le grand athlète de 
son parti , dans la lutte de la philosophie et du Chris- 
tianisme. Nous ne considérerons pour le moment dans 
Porphyre que le philosophe qui continue et propage 
le Néoplatonisme fondé par Ammonius et par Plotin. 
11 n'est pas inutile de rappeler l'origine et l'éducation 
de Porphyre. On sait qu'il était Syrien de naissance, 
mais qu'il fut élevé de très bonne heure dans les écoles 
grecques, en Grèce même, au centre du polythéisme. 
On ne retrouve dans ses doctrines aucune trace des 
traditions orientales dont la Syrie était le foyer. Quoi 

* Eunap., Fie du philos. Porphy. () pi* ykç> IIXwtTvoç t&>t« tvs* 
ùvxyiç oupavtw xa\ tco XoÇw xac ah ty pavait twv Xoya>v f3otpvç iàixtt 

Opwrrs'j; CTrtveuouîft £ià noixùr,- irac&ca;. 7ravrot ci; tô cuyvwç-ov xat 
xaôapov tÇrîyyeXXev. * 

2 Voyez, pour le catalogue des nombreux traités de Porphyre, 
la Ihèse de M. Parisot. 
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qu'en dise Proclus * , l'influence des idées de Nu- 
ménius s'y laisse à peine apercevoir. Le signe unique 
auquel on pourrait reconnaître l'origine syrienne de 
Porphyre, c'est la science profonde des traditions re- 
ligieuses de toute cette partie de l'Orient et particuliè- 
rement des livres hébreux. Du reste il n'a ni goût ni 
estime pour cette sagesse de l'Orient ; il lui oppose 
sans cesse la science grecque, et ne la cite guère que 
pour la réfuter. On sent partout dans le Syrien Porphyre 
un élève des Muses grecques , et jamais enfant de la 
Grèce n'a voué un culte aussi tendre à. sa noble patrie. 
Porphyre ne s'attache point à la philosophie grecque , 
comme beaucoup d'Orientaux, uniquement par goût 
pour le Platonisme; il l'aime pour elle-même, et l'em- 
brasse avec ferveur dans toutes ses parties. Platon est 
sans doute de tous les philosophes celui qui lui con- 
vient le mieux ; mais il cultive avec ardeur la science 
d'Aristote, et commente sa logique. Enfin, sauf l'en- 
thousiasme mystique qu'il tient de l'Orient, comme 
tous les philosophes de cette école , tous les caractères 
de l'esprit grec , la rigueur , la méthode et la sub- 
tilité de la pensée, la clarté et l'élégance de la forme, 
se révèlent dans les œuvres philosophiques de Por- 
phyre. 

Bien que Porphyre n'ait guère fait que reproduire 
les idées de son maître, sa doctrine emprunte un 
certain mérite philosophique à ce langage net et 
précis qui lui est familier. D'ailleurs, sur un grand 
nombre de points difficiles, il développe très heu- 
reusement la pensée de Plotin , souvent obscure et 

1 Proc!., Corn. 77///., 24. 
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péniblement exprimée. Enfin nous aurons à voir si 
sur quelques problèmes importants, il n'a pas une 
doctrine qui lui soit propre. De cette multitude de 
traités qu'avait publiés Porphyre sur toutes sortes de 
sujets, il ne nous est resté qu'un petit nombre d'ou- 
vrages intacts, à savoir, les açopjxal, le traité sur l'ab- 
stinence des viandes, une vie de Pytbagore, une lettre 
à Marcella, deux petits traités mythologiques sur le 
Styx et la Grotte des Nymphes, et enfin une introduc- 
tion aux catégories d'Aristote. On peut recueillir en 
outre dans Eusèbe, et surtout dans Stobée, un certain 
nombre de fragments d'une grande valeur sur l'âme 
et ses facultés. Enfin Proclus nous fournit , dans son 
commentaire du Timée , un bon nombre de passages 
très importants sur les doctrines théologiques et cos- 
mologiques de Porphyre. C'est dans les âfopp«i que 
nous retrouverons la substance de toute sa doctrine. 

Porphyre débute dans sa philosophie par une théo- 
rie profonde et complète de l'être et de l'incorporel , 
dont voici l'analyse l . Voulant exprimer le mieux pos- 
sible la nature propre de l'être incorporel, les anciens 
l'appellent Un , en y joignant le mot Tout pour le dis- 
tinguer de ces unités perçues par la sensation. Us ont 
ajouté YUn en tant qu'Un , pour exprimer la simplicité 
absolue de l'être vraiment incorporel. C'est dans le 
même sens qu'ils affirment à la fois que l'incorporel est 
partout et nulle part, que toute chose le reçoit et que 
rien ne le comprend , qu'il est tout entier dans tout. 
C'est ainsi encore qu'en réunissant les qualités les plus 
contraires dans l'incorporel, ils s'efforcent de dissiper 

i Stob., éd. Gesner, 172,474. 
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par là les fausses imaginations qui obscurcissent la 
véritable notion de l'incorporel *. Lorsque vous avez 
conçu l'étiré en soi , infini en puissance , et que vous 
commencez à en entrevoir le fond même, c'est-à-dire 
cette énergie incessante, infatigable, inépuisable, qui 
se suffit pleinement à elle-même, qui ne cherche ni ne 
désire rien en dehors d'elle, gardez-vous de lui attri- 
buer une détermination quelconque appartenant aux 
catégories de temps , de lieu ou de relation ; car cette 
notion étrangère et impure vous cacherait la vraie na- 
ture de Dieu , en étendant sur votre pensée le voile de 
l'imagination 2 . La notion pure de l'incorporel exclut 
toute représentation et toute détermination précise ; si 
vous cherchez à la saisir, à la fixer par l'imagination, 
elle vous échappe et disparaît. Plus vous la pour- 
suivez dans cette voie sensible, plus vous vous en 
éloignez. Veut-on surprendre et saisir l'être dans son 
sanctuaire, en quelque sorte, il faut que l'âme se ren- 
ferme en elle-même et se retire dans sa propre es- 
sence 5 . Mais si elle sort d'elle-même pour se répandre 
dans les choses extérieures, elle s'éloigne de l'être *. 

1 Porph , oKptpin., xli. 

Ibid., xlii. Otocv AocÇy/Ç dti'vvaov ovitav èv I^utîj xoctoc £uvapcv 
airctpov ■ xac votTv ap^Yî vn6ça.etv dcxaparov, ârpvrov, oùjapxf fxh kX- 
Xccieou<;av, ûircpcÇotc'pouffov $t tïj Çwvj tîj dtxpatyvtçaryj xae ir^rîprc «y> 
lacoxris* iv avT*j te cJpupcviQv , *«i xtxapefffttvyjv èÇ éautriç, xat ov^ ' 
cautriv Çqrouffav' Totonp cav rctp to ttou circ^âXiQÇf $ to ircôç xe ' apa 

T*> ^XotTTW'jGo'i tÇ CV&LftÇ TG7COU fl ITpOÇ Ti ' 6v6vÇ CXCtVYJV {JtfV OVX IjXaT- 

TWffocç * caeurcv tt àircç-pa^aç, xaXuppx Xa&ov tïjv \>7Co<5pafAQUffovy t£; 
'JTTCVCtaÇ (pavTotTi'otv. 

3 Ibid., XLII. EJd' ew^lv èfttÇiQTviffctç, ç-ot$ ira toutou xa< t/I; 

CXUY0V6U c/otÇ TWTCOtVT* O)^0(U)ÔY)Ç. 

4 lbid.. xlii. 
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Se posséder soi-même, c'est posséder l'Être univer- 
sel. Entre l'intérieur et l'extérieur de l'âme, il y a 
toute la distance de l'incorporel au corporel, de l'être 
au non-être. Quand l'âme est sortie d'elle-même, 
elle se trouve séparée de l'être et du divin par un 
abîme. L'âme qui habite en elle-même habite en Dieu 1 . 
La connaissance de l'être, de l'incorporel, du di- 
vin, n'est que la conscience de soi-même. 11 faut bien 
qu'il en soit ainsi ; car autrement comment l'âme 
percevrait-elle ce qui lui serait extérieur et étranger? 
Toute perception vraie repose sur l'identité du sujet 
et de l'objet; toute connaissance qui n'est pas intime 
est vaine et chimérique 2 . L'âme ne saurait donc 
trop s'établir au sein de sa propre nature, comme 
au centre de l'essence. Là est la source de toute ri- 
chesse et de toute vertu ; hors de là , il n'y a pour 
l'âme que misère et pauvreté s . Ce n'est ni le lieu, ni 
un obstacle extérieur quelconque qui nous sépare du 
bien et du divin , c'est l'émigration toute spontanée 
et toute volontaire de l'âme hors d'elle-même. Donc 
l'ignorance de l'être et l'éloignement du divin n'est 
qu'une juste punition de notre entraînement hors de 
nous-mêmes vers le non -être. Nous retirer en nous- 

1 Ibid., xmii. Ka) e!ç! xiç h svtw -ïtapwv irapôvte, tôt* Trdtpct z«: 
tw ovtc 7r«vTa^ou ovt:. 

2 Ibid., xlii. ToTç fx\v yàp &>vajmtvoeç ^upcn/ ceç r^v «0t«5v oùfftav 
votpwç, xaï TYiv owtwv yivwffxeiv oikjc'ocv , iv any rxi yvwaet xae tç ce- 
8r,ott xr,ç yvw<7cw; oiùrov; oticoXotjjL&mtv xa8 ivonorai tîjv tov ytvwa- 
xovtoç xa» ytvwffxo/jtrvou. 

3 Ibid., xlii. El 5* f,ptïç circ^uxet/Aev <<îpûjôa« cv rîj owtç oWa, 
xac itXoutcTv ày caurwv xae pî àircp^cffôae irpoç o ph *îf*ev, xat irt'vca- 
0a« cavTwv, xaî <5tà toutwv iraXiv ty? ircvt'a wvetvote, xat'irsp ttocpovToç 
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mêmes, c'est nous retirer en Dieu; l'amour de l'âme 
pour elle-même l'initie à l'amour divin 4 . C'est donc 
avec raison qu'on a dit que l'âme est enfermée dans 
le corps comme dans une prison. Qu'elle s'efforce de 
rompre ses liens ; qu'au lieu de s'abandonner elle- 
même, et de se tourner vers les choses de la terre, en 
véritable fugitive qui déserte la patrie divine , elle se 
recueille et se contemple : elle verra en elle-même le 
type de la vraie justice 2 . Pourquoi en est-il ainsi? 
Pourquoi lame n'a-t-elle qu'à se posséder elle-même 
pour posséder l'être et le divin? C'est qu'un être ne vit 
et ne pense qu'en vertu du principe supérieur dont il 
tient l'essence 3 . Tout être dont le principe est en de- 
hors de lui-même a besoin de se tourner vers lui , et 
par conséquent de sortir de soi-même pour en recevoir 
la vie et la lumière. Tout être qui a son principe en 
soi-même n'a point à se produire au dehors pour en 
sentir l'heureuse influence ; il faut au contraire qu'il 
se retire et regarde en soi-même. Voilà ce qui fait que 
les facultés sensibles ne passent à l'acte que par le 
secours du corps , tandis que l'intelligence arrive par 
elle-même et tout naturellement à l'acte et à l'être 4 . 
Cette méthode n'est pas nouvelle dans l'école 
d'Alexandrie. Déjà Plotin l'avait exprimée avec force 
et précision. Mais Porphyre en expose la théorie avec 
plus de développement et de clarté. 11 aborde ensuite 

1 Ibid., xliï. Kolï t? iraXcv tv tX owtwv «p«Xwv ioutovç tc «tto- 
XajA&tvovTtç, xoît rro 3s<T> euvaTrropcvoc 
3 Ibid., xlh. 

3 Ibid., xlh. 

4 Ibid., XLIH. d $k vo~? evx cv */>u*T< , Iv covtw A x«m5T<*e to 
i'étvytTv tc x«ti$v*f. 

II. 2 
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le principe même de toute sa philosophie , à savoir, la 
distinction du corporel et de l'incorporel. Toute chose, 
si elle est quelque part, y est d'une manière conforme 
à sa nature. Pour le corps qui se compose de matière 
et possède un volume , être quelque part , c'est être 
dans le lieu i . L'intelligible pur, et tout ce qui est sans 
matière, n'ayant ni parties ni volume , n'occupe point 
de lieu ; en sorte que la présence universelle , comme 
on dit de l'incorporel, n'est pas une présence locale*. 
En effet, puisqu'il est simple et indivisible, il ne cor- 
respond pas à tel ou tel point de l'espace par telle ou 
telle de ses parties ; et comme il ne peut être contenu 
dans tel lieu ni exclu de tel autre , on ne peut dire qu'il 
soit présent ici et là absent : il est tout entier là où il 
est 5 . Il n'est pas non plus voisin d'un lieu ni éloigné 
d'un autre , puisqu'il ne comporte point de rapports 
de distance. Quand on parle de lieu, de divisions et de 
parties à propos de l'intelligible et de l'incorporel , 
voici en quel sens cela peut être vrai. L'incorporel ne 
tombe point dans l'espace ; donc , absolument parlant, 
il est faux de dire qu'il se divise et que ses parties 
correspondent à certains points d'un lieu déterminé *. 
C'est le corps seul qui se divise et qui est contenu dans 
un lieu. Le propre de l'incorporel est de contenir et 
non d'être contenu. Ainsi , par exemple , ce n'est pas 
le corps qui contient l'âme, mais bien l'âme qui con- 
tient le corps. Quand on dit que l'incorporel contient, 

1 Ibid., xxxv. 

2 Ibid. , xxxv. Qçe to efvou iravraxov rw a?&>p«tu owc Sv to- 
iccxov. 

3 Ibid., xxxv. 
* Ibid., xxxv. 
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il ne faut rien entendre par là <T analogue à la capacité 
de l'espace , lequel est susceptible de mesure et de 
division 4 . L'incorporel ne contient point par une ex- 
tension de volume, mais par Faction de sa puissance 9 . 
Si on dit que l'incorporel se répand et se divise dans 
le corps , cela se rapporte seulement à son action ; 
c'est par là qu'en effet , qu'absolument simple et indi- 
visible dans son essence, l'incorporel se prête à la 
mesure et à la division. Porphyre ne fait ici que déve- 
lopper la doctrine de Plotin sur les rapports de l'âme 
et du corps *. 

Il faut donc bien se garder d'attribuer, par imagi- 
nation , aux êtres incorporels certaines qualités des 
corps. Personne n'est tenté de prêter aux corps les 
attributs de l'incorporel , parce que chacun vit dans 
le commerce des corps ; mais , comme l'imagination 
ne peut saisir les essences incorporelles , on court tou- 
jours risque de les déterminer par des représentations 
sensibles ; ce qui répugne absolument à leur nature '•. 
On ne saurait donc trop insister sur les caractères 
opposés des deux substances. Le corporel est étendu , 
mesurable, divisible, extérieur, correspondant à un 
lieu déterminé ; l'incorporel est infini , inétendu , indi- 
visible , intérieur, et n'occupe aucun lieu 5 . L'un est 
une copie , l'autre est un archétype 6 ; l'un tient l'être 
d'autrui , l'autre le trouve en soi-même. Quand on 

1 Ibid., xxxv, 
1 Ibid., xxxv. 

3 Ibid., xxxv. 

4 Ibid., xxxv. 

5 Ibid., xxxv. 

6 Ibid., xxxv. Et tb wev lexwv, tô ft ip^ir^Kov, 
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parle d'union à propos du rapport du corporel et de 
l'incorporel, il faut penser à tout autre chose que 
l'union des substances corporelles. La communication 
des deux substances contraires ne se fait ni par mé- 
lange, ni par union véritable, ni par juxtaposition ; 
elle s'opère par un moyen dont aucune opération cor- 
porelle ne peut donner une idée i . Tout ce qu'on peut 
dire , c'est qu'elle est réelle. L'être incorporel est tout 
entier dans chaque partie de l'espace , la division fût- 
elle infinie ; il ne remplit pas successivement chacune 
des parties de l'espace, de manière que chacune de ses 
parties corresponde à un point de l'espace divisé ; il 
ne s'unit pas au corps partie à partie , mais il se ré- 
pand tout entier dans tout 2 . La substance corporelle 
n'empêche en rien l'incorporel en soi d'être où il veut 
et comme il veut ; car le poids du corps ne pèse point 
sur une essence incorporelle. Tout ce qui a un poids 
et un volume est compressible et mobile ; l'incorporel , 
n'ayant ni l'un ni l'autre, n'est susceptible ni de com- 
pression ni de changement. La présence de l'incor- 
porel , partout où il se trouve , ne se fait sentir que 
par une inclination et une influence qui ne supposent 
aucune occupation d'un lieu 3 . C'est en ce sens seule- 
ment qu'on peut dire que l'incorporel s'élance au-dessus 
du ciel ou descend dans un coin du monde *. Ce séjour 
ne le rend point visible aux yeux; c'est seulement par 
ses œuvres qu'il manifeste sa présence. On se trompe 

1 Ibid., xxxv. Outc ovv xp£ffcç,fi juu'Çcç, fi ovvçioç, fi trocpadcciç ' 
ak\ rrrpoç TpOtCOÇ. 

2 Ibid., xxxv. 

3 Ibid., xxix, 

4 Ibid., xiii. 
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quand on se représente l'incorporel renfermé dans le 
corps comme une bête féroce dans une ménagerie , ou 
comme le vent dans une outre. C'est en lui-même qu'il est 
renfermé ; c'est du fond de son essence que s'échappent, 
comme d'un foyer intérieur, toutes ces puissances qui 
se répandent dans le corps et y font pénétrer les vertus 
de l'incorporel. Voilà comment l'incorporel devient 
présent au corporel. C'est par une extension de lui- 
même qu'il vient à se renfermer dans le corps ; rien ne 
l'y attache, si ce n'est lui-même 1 . 

L'incorporel est l'être réel. Le corps n'en a que 
l'apparence. Or l'être réel n'est ni grand ni petit ; il 
n'est pas susceptible de mesure. II remplit la vaste 
étendue du monde, selon sa nature propre, c'est-à-dire 
sans être étendu ni divisé 2 . II dépasse la masse de 
l'univers et en embrasse toutes les parties dans son in- 
divisible essence *. La grandeur du volume pour un 
corps est un signe de supériorité, si on le compare aux 
choses de même espèce ; mais c'est un signe d'infério- 
rité relativement aux substances incorporelles : car le 
volume est comme une émigration de l'être hors de 
lui-même et un morcellement de sa puissance 4 . Ce 
n'est pas lorsqu'elle se produit et s'étend au dehors 
que la puissance possède toute sa plénitude ; c'est 
quand elle se replie sur elle-même et se retranche 



1 Ibid., xxxii. Tb àiwuarcov «v cv ewparî xara^eOç» w GuyxXio?* 
9y/v«i dcci, a>; cv Çcayjpcûa 3v,pt<*. , Âto M ' a)Xo abxo xara&T, à)X ' 
u'jtô cauTO. 

2 Ibid., xixvh. 

3 Ibid., xxxvm. 

4 Ibid.. xxxvm. 
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dans don essence * : tout développement de l'être est 
une chute et un affaiblissement. Cet univers dont on 
admire tant la grandeur ne nous présente point le 
vrai spectacle de la force et de la puissance j pour 
trouver le type de l'une et de l'autre * il faut contem- 
pler l'indivisible unité de l'incorporel 2 . La grandeur 
de la masse corporelle du monde est loin d'embrasser 
l'infinie puissance de l'incorporel qui la pénètre et 
l'anime. 

Quant à l'union du corporel et de l'incorporel , on 
ne peut en contester la réalité : Seulement il n'est pas 
facile de la concevoir. Ce qui est certain , c'est que 
cette union n'est pas soumise aux conditions de l'es- 
pace ; elle ne peut avoir lieu que par assimilation , 
autant du moins que le corporel peut être assimilé à 
l'incorporel 5 . Entre le matériel pur et l'immatériel , 
toute assimilation , même indirecte, est impossible* 
Mais le corporel n'est déjà plus une pure matière ; c'est 
un composé de matière et de forme : or la forme est 
partout un signe de la présence de l'immatériel. C'est 
ce qui rend l'assimilation possible entre le corporel et 
l'incorporel. Dans cette communication des deux sub- 
stances , l'une ne reçoit rien de l'autre ; autrement les 
deux êtres changeraient de nature en recevant» celui-ci 
l'incorporel, et celui-là le corporel : l'assimilation 
s'opère par des influences réciproques, qui n'atteignent 
pas la nature de chacun. Toutefois cet échange n'au- 
rait pas lieu entre l'incorporel et le corporel sans un 
sujet intermédiaire ; car l'un ne participe en rien des 

1 Ibid., xxxviii. 

2 Ibid., xxxviii. 

3 Ibid., xxxviii. H ouv 7rapow7ta, ou Toimy), iZoïMttoTtxri <ft. 
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propriétés de l'autre. C'est ce sujet mixte qui assimile 
et est assimilé tout ensemble , et réunit par là les deux 
extrêmes. Telle est la fonction de 1 ame proprement 
dite ^ 

L'être réel ou l'incorporel est dit multiple, non qu'il 
soit véritablement divers quant à l'espace , au volume 
ou au nombre. La diversité de l'incorporel est sans 
matière , par conséquent sans volume et sans multi- 
plicité réelle ; c'est un simple développement de ses 
puissances , toujours ramené et fixé à l'unité de son 
essence 2 . Dans le corporel , l'unité n'est qu'acces- 
soire et extérieure : c'est l'unité dans la diversité. 
Dans l'incorporel, l'unité domine, et la diversité vient 
de ce que l'essence entre en action par la vertu de sa 
puissance : c'est la diversité dans l'unité. Voilà ce qui 
fait que l'être trouve sa diversité dans le développe- 
ment de son essence, c'est-à-dire dans l'unité, tandis 
que le corps trouve son unité dans le volume, c'est-à- 
dire dans la diversité *. 

11 ne faut pas croire que la pluralité des âmes 
vienne de la pluralité des corps. Les âmes particu- 

1 Ibid., xxxviu. To £' h p&w ôpotoûv xat opto(oup£yoy, xoù ©\>v«ir- 
tov rot axpa rature ycyoycv cutiov ttiç retp\ rà oixpâ ànrar>jç ' &à to 

TÇ o;JL0JW<7tl TVÇOÇlQivXt TW €TÉpO> TOC ÉTCpOC. 

2 Ibid., xîxix. To oVrwç ôv ttoXXcx XcycTat, ou TOTretç &ocyo'po<ç, 
otwft oyxou pérpotç, où ffwpcfo, où fupwv fxiptçw ÙTroypayaiç, >j ô'eaXrr' 
ikor* ' aXX irtpôxriri dcuXw, xeà àoyxw, xac oVirXrjÔuyrw, xaxk irXîjOoç 

Ô\>)pY)UCVOV. 

3 Ibid., tint. EVi yip roO $>ytoç, y fih eyor*»ç irp©i*ycrfdct *aî $ 
TauTOTTQç. H ô*k îreporriç ex tou £vipytT<xy/v tîvarc tvjv cvotïjtoi yéyovt. 
Âtaircp cxcTvo fib, èv vpxptï ircirXiflôuvTOK ' roflro & (râpa) cv tekrfitt 
xoti oyxw ypwTac. Kàxcîft pfa Iv c«urâ £3jerur«rt 9 xaO 1 cv &y h éwutw. 
To & ouoV won tv cctur&i' cï>ç av tv txroWti XoiSwv tqv vtrèV«^v« 
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Hères subsistent dans l'Ame universelle, indépendam- 
ment des corps, sans que la diversité de celles-là 
morcelle l'unité de celle-ci ou que F unité de celle-ci 
absorbe la diversité de celles-là *. Les âmes particu- 
lières sont unies à l'Ame universelle , sans y être con- 
fondues, et d'un autre côté elles ne font pas de l'Ame 
universelle un simple total. Elles ne sont ni sépa- 
rées entre elles par des limites , ni fondues en une 
seule substance. Elles sont dans l'Ame universelle 
comme les sciences diverses dans une seule intelli- 
gence 2 . En un mot , ce sont des puissances diverses 
d'une même essence universelle, et non des substances 
réellement différentes comme les corps 3 . De même 
qu'en divisant les corps à l'infini , on n'arrive point à 
l'incorporel ; de même on peut diviser l'incorporel à 
l'infini , sans jamais tomber dans le corporel , par la 
raison qu'ici les éléments de la division sont des espèces 
(a&i) A . Il en est de l'âme , sous le rapport de ses di- 
visions , comme de la semence renfermée dans la ma- 
tière. Une partie de cette semence, détachée du tout, 
en conserve toutes les propriétés, et d'un autre côté la 
semence totale possède toutes les propriétés réunies 
des semences particulières dispersées dans l'univers. 
De même toute âme individuelle possède toutes les 
propriétés de l'Ame universelle, et la diversité infinie 

1 lbid., XL. Kat ovrc Tvfc pta; xai oXijç xoXouowar/; ràç iroXXaç iv 
au 7 ïj c?vac * guxc tg>v îcoXAwv Tyjv pt'av ttç aura; pcpiÇouacw* 

2 lbid., xl. Porphyre ne fait que reproduire la doctrine de 
l'Iotin. 

3 lbid., XL. K«e iràXtv ovx ty«tta«, û; toc ffwfiara tïj Av^? ctt- 
pv/9c«C. AXXx t% ^Wi iwiaùîwtv cvrpytioec. 

4 lbid., xt. 
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des âmes particulières ne renferme rien de plus que 
l'Ame universelle elle-même 4 . 

Cette théorie de Porphyre sur l'être et sur les rap- 
ports de l'incorporel avec le corporel , d'ailleurs par- 
faitement conforme à la doctrine de Plotin , rappelle 
l'enseignement de Numénius et d'Ammonius sur le 
même sujet. Plotin exprime les mêmes idées sur l'être, 
mais plutôt à propos des divers principes de sa théo- 
logie, de Dieu, de l'Intelligence et de l'Ame, que dans 
une spéculation abstraite sur la distinction du corporel 
et de l'incorporel. On va voir maintenant Porphyre, 
après ces considérations générales sur l'être , par- 
courir les divers degrés de l'incorporel pour arriver 
à Dieu. 

Sous la dénomination commune d'incorporel , on a 
coutume de renfermer les choses les plus diverses ; on 
comprend sous ce mot la matière , la vie , l'âme , l'in- 
telligence. D'abord si la matière est dite incorporelle, 
ce n'est pas à titre d'essence supérieure au corps; car 
le corps possède déjà le mouvement et la forme , par 
conséquent un certain être. La matière , sans forme , 
sans mouvement , sans vie , variable , infinie , impuis- 
sante, indifférente à toute détermination , est le défaut 
absolu de tout être, le non-être même. C'est une vaine 
apparence qui ne possède rien , en affectant de tout 
posséder 2 . Le corps n'est pas encore l'être , mais il 
en possède déjà quelque chose, ou tout au moins il en 
simule la nature. Le propre du corps est de pâtir : or 
tout ce qui pâtit est sujet à la corruption. Le corps est 
une substance mobile et incertaine qui flotte perpé- 

1 Ib.d., XL. 
3 ïbid , xxu 
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tuellement entre l'être et le non-être , sans jamais se 
fixer dans l'un ou dans l'autre 4 . Des deux principes 
dont se compose le corps , la matière et la forme , ni 
l'un ni l'autre ne pâtit , la matière parce qu'elle est 
sans qualité, la forme, parce qu'elle est en soi une 
essence pure et immuable. Il n'y a de passible que le 
sujet corporel et tout ce qui s'y rapporte 2 . 

Après le corps vient le principe de la vie. Ce mot 
comprend bien des substances diverses. Ainsi autre 
est la vie de la plante , autre la vie de l'être animé , 
autre la vie de l'intelligence, autre la vie du principe 
supérieur à l'intelligence. Dans le même sujet, l'âme 
humaine, autre est la vie psychique proprement dite , 
et autre la vie intellectuelle. Commençons par la vie 
qui a l'âme pour principe K L'âme est déjà l'être ; elle 
n'emprunte point la vie à une cause étrangère, elle est 
la vie elle-même. Essence simple, indivisible, immuable 
quant à sa nature, elle ne pâtit point, et n'est suscep- 
tible ni de changer ni de se corrompre *. Toutefois, 
elle n'est pas encore l'être absolument pur et parfait ; 
simple et identique dans son essence , elle se divise et 
se diversifie dans son développement. Ce n'est qu'une 
substance intermédiaire entre l'être pur et le corps. 
De là vient qu'elle oscille entre les deux. Mais quand 
elle obéit à sa vraie nature qui est l'être , elle se dé-^ 
tache du corps. Ce que la nature a lié , la nature le 
délie ; mais ce que l'âme a lié, l'âme seule le délie. La 

1 Ibid., khi. 

2 Ibid., xxiii. 

3 Ibid., xx. 

4 Ibid , xxni. Ort oùx h c£ àÇw'aç xaï Çwîfç cvyxtiptov* Wf&ytxa, 
sXXà Çw^fc, xac povov. 
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nature a lié le corps à l'âme ; mais c'est rame qui s'est 
liée elle-tnême au corps. Donc il appartient à la nature 
seule de détacher le corps de Fâme , tandis que c'est 
l'âme elle-même qui se détache du corps, non par une 
blessure faite au corps, mais en se détournant de toute 
affection corporelle 4 . De là une double mort : l'une, 
propre à la nature, consiste dans la séparation du corps 
d'avec l'âme ; l'autre , propre à la philosophie , résulte 
de la séparation de l'âme d'avec le corps. Celle-ci 
n'est nullement la conséquence de celle-là 2 . Mais ne 
dit-on pas sans cesse que l'âme sent, et n'est-elle point 
passible par ce côté ? Porphyre explique ce qu'il faut 
entendre par la passion de l'âme. Autre est la passion 
du corps, autre est celle des incorporels. La passion du 
corps implique toujours un changement, tandis que les 
passions de l'âme sont des actes de sa propre nature 
qui n'ont rien de commun avec les impressions reçues 
par les corps 5 . En sorte que * si le propre du pâtir 
pour les corps est le changement, il faut dire que tous 
les incorporels sont impassibles; car toutes les sub- 
stances entièrement séparées de la matière et du corps 
sont toujours en acte \ Quant à celles qui touchent à 
la matière, elles sont impassibles en elles-mêmes i 
mais leurs sujets pâtissent. Ainsi c'est l'animal qui 
sent et non pas l'âme elle-même ; la sensation de l'a- 
nimal ressemble à une harmonie séparée de ses instru- 
ments, qui fait vibrer d'elle-même les cordes mises à 
l'unisson. Mais le corps n'a qu'une harmonie insépa- 

1 Ibid., vin. 
* Ibid., ix. 

3 Ibid., xix. 

4 Ibid., m. 
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rable de ses instruments i . L'âme est la cause motrice 
de l'animal en l'homme ; et sous ce rapport, l'homme 
n'est pas sans analogie avec le musicien qui produit 
des sons en vertu d'une puissance harmonique; les 
corps frappés par l'impression sensible ressemblent à 
des cordes bien mises à l'unisson 2 . Du reste, ce n'est 
point l'harmonie elle-même qui pâtit, c'est l'instrument 
dont elle est toujours séparable ; l'harmonie est un 
acte du musicien, c'est-à-dire de l'âme*. Toutefois 
l'harmonie ne se produit point selon le caprice du 
musicien ; c'est elle-même qui dicte les sons, selon les 
lois qui lui sont propres. L'âme ne peut mourir ; 
car pour toute essence dont l'être est dans la vie * et 
dont les passions sont des actes , la mort elle-même 
est une certaine vie et non l'entière privation de la 
vie. Le seul chemin de la mort pour les êtres est la 
passion ; l'âme, étant essentiellement impassible , ne 
peut y arriver. De même qu'être sur la terre pour 
l'âme n'est point fouler le sol , mais seulement pré- 
sider au corps qui foule la terre ; de même la des- 
cente de l'âme aux enfers signifie simplement qu'elle 
s'attache à une image qui n'a de réalité que dans 
la matière 5 . Et comme l'obscurité est toujours prise 
pour signe de la présence du principe matériel , 
quand l'âme s'enfonce dans les passions et affec- 
tions corporelles, on dit avec raison qu'elle descend 
aux enfers. Pour que l'âme passe dans le lieu téné- 

1 Ibid., xix. 

2 Ibid., XIX. 

3 Ibid., x.x. 

4 Ibid., xviu. 

5 Ibid., xxxiii. 
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breux ainsi appelé, il n'est pas nécessaire qu'elle quitte 
le corps i . Le séjour des enfers pour l'âme a encore un 
autre sens. Quand elle s'est séparée du corps qu'elle 
habitait ici-bas , si elle a retenu de son union avec la 
substance corporelle une certaine affection et une cer- 
taine habitude sympathique, qu'elle traîne ensuite 
après elle comme une enveloppe pesante et obscure, 
on dit qu'elle séjourne aux enfers. Non pas que l'âme 
elle-même, essence incorporelle , change de lieu et ha- 
bite telle ou telle partie du monde : seulement elle peut 
contracter les habitudes du corps dont la nature est 
de changer de lieu et d'habiter un séjour plus ou moins 
humide et ténébreux 2 . C'est même cette disposition 
de l'âme qui fait qu'elle s'adjoint tel corps plutôt que 
tel autre. La rencontre des deux substances n'est point 
fortuite ; elle est toujours déterminée par l'état par- 
ticulier de l'âme. Ainsi , à l'état de pureté supérieure , 
l'âme s'adjoint un corps voisin de l'immatériel, un 
corps éthérien 5 . Lorsqu'elle est descendue de la raison 
à l'imagination, il lui pousse un corps solaire 4 ; si elle 
s efféminé et se prend d'amour pour les formes , elle 
revêt un corps lunaire 5 . Enfin lorsqu'elle tombe dans 
le monde sublunaire , monde plein de vapeurs hu- 



1 Ibid . , xuiu. Ovtw xai îv aJou cTvai ici faxVi ° TaV *(M*rf*« É <- 
o*wXcu, fùciv friv fyovroç cTvar èv toit», axoTCt $t txjv Oiroçaacv xixttî- 
ftt'vov. Oçc c! o $&k vTcfyfioç içt toitoç txotwvoç, y \jnj^ xaiirep eux 
àjroairw/juvy} toO ovto«, tv çtâw ylytxat, cycXxojJiiviQ ro k^uXov. 

2 Ibid., xxxiii. E'v a&u <îi )cyiTat, on -rijç âccîoOç yvacc*? cruy- 
X»ve xh irvcùpa* 

3 Ibid. , xxxiii. 

4 Ibid., xxxiii. 

5 Ibid., xxxiii. 
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mides , il en résulte pour elle une sorte d'éclipsé et 
une vraie enfance. C'est au sortir de ce lieu misé- 
rable que, l'esprit encore troublé par ces vapeurs, 
l'âme traîne avec elle une image du brouillard qui 
l'enveloppait et du poids qui l'accablait dans son 
état primitif K Sous cette triste influence , l'âme tend 
à rentrer dans les profondeurs de la terre, à moins 
qu'elle ne soit retenue et relevée par une cause supé- 
rieure. De même que la tortue reste attachée à la terre 
par le poids de son écaille, de même l'âme traîne avec 
elle l'image des choses matérielles, comme une lourde 
enveloppe, tant qu'elle se mêle à la nature. Mais si elle 
vient à s'en séparer , une lumière sèche et vive brille 
tout-àr-coup pans ombre et sans nuage, et l'entoure 
comme une auréole 2 . L'âme n'atteint pas jusqu'à 
l'intelligence pure ; sa plus haute faculté est la raison. 
L'âme rationnelle comprend les raisons de toutes 
choses; elle opère selon ces raisons , qu'elle soit pro- 
voquée à l'acte par une cause étrangère ou bien qu'elle 
se tourne d'elle-même vers son objet par un mouvement 
tout intérieur. Dans le premier, cas elle se répand en- 
core dans le monde sensible ; dans le second, elle entre 
déjà dans le monde intelligible. Mais , de près comme 
de loin , l'âme rationnelle se rattache toujours plus ou 
moins à l'imagination et au corporel. 

Après l'âme vient l'intelligence , degré suprême de 
l'être. L'intelligence tombe encore moins que l'âme 
sous le sens ; elle ne peut être connue que par une 

1 Ibid., mm. 

2 Ibid., xxxiii. Q<jircp ouv ycw&c Sçpcov icfpixttftf'vv?, àvotyvri êicc yrî; 
iyLTytcBat ' oure* xas vypov irvcOps fycXxojUKvv), c'JuXov ircp(xc~99oc( 
àvotyxv)' 
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essence de même nature qu'elle , c'est-à-dire par l'in- 
telligence. Donc elle n'est connue que par elle-même ; 
donc elle est purement intelligible 4 . Et si elle est in- 
telligible , comme elle ne peut l'être que par l'intelli- 
gence, elle est à la fois ce qui pense et ce qui est pensé, 
tout ce qui pense et tout ce qui est pensé 2 . Elle n'agit 
point du reste à la manière d'un instrument qui reçoit 
et produit l'action tout à la fois ; elle n'est pas dans 
une partie d'elle-même sujet, et dans une autre objet 
de la pensée 5 . Elle est simple , indivisible et tout en- 
tière intelligible dans la totalité de son essence. Et de 
même , intelligence dans tout son être , elle ne contient 
aucun germe d'ignorance. Il n'y a point en elle une 
partie qui pense, tandis que l'autre ne pense pas; 
car alors, en tant qu'elle ne penserait pas, elle serait 
inintelligible ( avovrro; ) 4 . D'un autre côté , elle ne 
passe point, par un mouvement de pensée, d'une chose 
à l'autre ; car, si elle détournait sa pensée d'un objet, 
en tant qu'elle ne penserait plus cet objet, elle devien- 
drait inintelligible, au moins quant à cet objet. Si donc 
elle ne pense pas successivement , elle pense tout en- 
semble , elle pense tout actuellement et toujours *. 
Dans l'acte immanent et simple de sa pensée dispa- 
raissent le passé et le futur ; tout y est dans l'unité et 

1 Ibid., xxxm. 
Ibid., xlv. O avxlç apa vowv xal voou/wvov, oXov oXou. 

3 Ibid., xlv. Kol\ ov^' wç 6 rpt'&ov xa\ rptÇéfxmç, oùx aXXw ouv 
fuptt vocrrcc, xac aÀXw vocT. Apcp^; yàp xai vo*?roç oXoç oXw. 

4 Ibid., xlv. 

5 Ibid., xlv. Ow& dc^cçapevoç ouv toû&, cire to& pcra&cc'vK . Ay 
ou yàp oufiçarat, fA vowv cxcTvo, àvonjToç xat cxe~vo yivcrai. Et ôl pri 
rMt ytxk toJc e7r aùrou yfverae , ajia iravTa voc?' lirc> ouv iravroc 
aua, xot'c où to pVv vûv, rh 8k ocv0<; 7 wccvra Sua • vuv xoù àù. 
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selon l'unité, et rien n'y tombe dans le temps ou dans 
l'espace. L'intelligence ne discourt point comme 
l'âme; elle n'est pas un mouvement, mais un acte 
simple, un acte qui répugne au changement, au 
développement, à la digression. Or si le nombre 
dans l'intelligence est réduit à l'unité , et que d'une 
autre part l'acte intellectuel ne tombe point dans 
le temps, il est nécessaire d'attribuer à une telle 
essence l'être éternel dans l'unité. Or, c'est là ce qui 
constitue l'éternité ; donc l'intelligence est en soi essen- 
tiellement éternelle 1 . Nous disons l'Intelligence en soi, 
car pour cette intelligence qui ne pense pas selon l'unité 
ni dans l'unité, qui tombe dans le changement et dans 
le mouvement, qui abandonne un objet pour un autre, 
qui discourt et se divise, elle a pour attribut le temps 2 . 
La distinction du passé et du futur lui convient. Quand 
elle passe d'un objet à l'autre , elle change de pensées, 
non de manière toutefois que les premières rentrent 
dans le néant et que les secondes jaillissent brusque- 
ment comme d'une source nouvelle; mais celles-là, 
tout en semblant périr, restent dans l'intelligence , et 
celles-ci, tout en paraissant venir d'ailleurs, naissent 
du fond de l'intelligence qui les portait dans son sein, 
et les produit à mesure que les objets correspondants 
lui apparaissent 3 . En cela elle ressemble à une source 
dont les eaux , au lieu de se répandre au dehors , re- 
jaillissent vers l'intérieur par un jet circulaire *. Cette 

1 Ibid., xlv. 
* Ibid., xlv. 

3 Ibid., xlv. 

4 Ibid., xlv. Tlïjy^ yoio fotxcv ovx àîro£cuT«, vïkà xuxAu eî* crjriv 
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intelligence inférieure est propre à Pâme ; tfest l'âme 
elle-même dans ce qu'elle a de meilleur et de plus pur; 
Mais l'Intelligence en soi a de tout autres caractères ; 
elle a d'abord pour attribut nécessaire l'éternité , 
comme l'âme a pour attribut le temps, et elle n'est 
point séparée dé l'éternité comme l'âme du temps : 
ces deux h^postases, l'Intelligence et l'Éternité, se 
confondent 4 . Le mouvement perpétuel n'est qu'une 
image trompeuse de l'éternité ; l'éternité répugne 
essentiellement au mouvement même infini : c'est un 
acte simple , immanent , immuable 2 . Le signe de 
l'éternité est l'unité et la stabilité, comme le signe du 
temps est le mouvement et la succession. C'est une 
grave erreur que de voir le temps dans le repos , non 
moins que dans le mouvement , puisqu'on transporte 
ainsi à chacune de ces choses les attributs de l'autre. 
Du reste, l'erreur est naturelle; car la perpétuité du 
mouvement simule l'éternité , tandis que la perma- 
nence du repos rappelle en quelque sorte le temps 5 . 
L'Intelligence n'est pas le premier, principe des 
choses , car elle est encore multiple dans son unité. 
Or avant le multiple vient nécessairement l'Un *. Mais 
est-il bien vrai que l'Intelligence est multiple ? Quand 
on songe aux diverses opérations de l'âme , à la sen- 
sation, à l'imagination, à la raison elle-même, il 
semble qu'on ne puisse douter un instant de la mul- 
tiplicité de l'acte intellectuel. Mais il faut ici se garder 

1 Ibid., xlv. 

2 Ibid., xlv. 

3 Ibid., xlv. 

* Ibid., XV. O vovç ovx cçtv àpy?i wovtmv ' tro>Xà yào £çiv ô vovç ' 
irpfc & tÔ>v tcoXXSv otvayxr, te voit xh ev. 

I!. 3 
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de trompeuse» analogie*, ta pensée pure n'a rien de 
commun avec les opérations que Ton vient de citer. 
Toute faculté qui se sert des sens ne contemple qu'en 
se projetant h l'extérieur, et loin de s'unir, à l'objet de 
sa contemplation , elle ne recueille de cette projection 
qu'une simple image de la réalité 4 . Ainsi, quand Fœi| 
aperçoit l'objet qu'il a regardé, il nepeijt se confon- 
dre avec cet objet ; car la distance qui les sépare est 
précisément une condition de la vision. De même , si 
l'objet du tact se confondait avec l'organe qui le touche, 
il s'évanouirait 2 . C'est encore par une sorte de projec- 
tion extérieure que l'imagination se représente l'image 
des objets s . Il n'arrive à aucune de ces deux facultés, 
la sensation et l'imagination , de se replier et de se 
concentrer sur elle-même, que l'objet de leur per- 
ception soit le corporel proprement dit ou qu'il en soit 
l'image incorporelle. Ce n'est point de cette manière 
que perçoit l'intelligence ; c'est par un acte de réflexion 
et de concentration *. Si elle sortait de la contempla- 
tion de ses propres pi^issances, et qu'elle cessât d'être 
ainsi à la fois le sujet et l'objet dé sa propre vision, 
elle ne penserait plus rien. Dans la sensation et l'ima- 
gination , le sujet et l'objet de la perception sont non 
seulement distincts, mais séparés; l'objet est réelle- 
ment extérieur et étranger, à l'objet. Dans la raison, 
l'objet de la pensée, n'étant pas purement intelligible, 
ne rentre pas entièrement dans l'intelligence. Mais 
dans l'acte pur et parfait de l'intelligence, la séparation 

» Ibid., xv. 

2 Ibid., xv. 

3 Ibid., xv. 

4 Ib , xv. O & vo^jg ?«; owtov ew&ydpcvo; ' g? A pb cÇw €x?r<véjuievG£. 
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ne subsiste plus ; l'objet de l'intelligence, étant l'intel- 
ligible pur, rentre tput-à-fait dans le sujet ; l'intelli- 
gence et l'intelligible se confondent dans un seul et 
même acte *. Et toutefois cet acte est encore multiple 
dans son unité ; car, si la séparation du sujet et de 
l'objet de la contemplation a disparu , la distinction 
subsiste. D'ailleurs, que pense l'intelligence pure? 
l'intelligible pur. Mais l'intelligible, même au suprême 
degré , c'est l'être. Or l'être est encore multiple dans 
son unité ; il n'est pas l'unité absolue. Donc l'intelli- 
gence pense le multiple , et, par cela même qu'elle le 
pense, devient elle-même multiple dans une certaine 
mesure ; donc elle n'est pas le premier principe, car 
avant ie multiple est l'Un s . L'âme connaît l'IntelK-t 
gence par la concentration de toutes ses puissances 
intellectuelles; mais comment peut-elle atteindre au 
principe supérieur à l'Intelligence ? Porphyre t le dit 
clairement , par la suspension absolue de ces mêmes 
puissances. Il en est de cette connaissance comme de 
celle du sommeil , dont on parle jusqu'à un certain 
point à l'état de veille , mais dont on n'acquiert la 
conscience qu'à l'état de sommeil : tel est le principe 
de toute connaissance. Le semblable ne peut être perçu 
que par le semblable : c'est en sommeillant que l'âme 
connaît le sommeil ; c'est dans l'extase , c'est-à-dire en 
quelque sorte dans la suspension de son être, qu'elle 
connaît ce qui est au-dessus de l'être \ 

On voit que jusqu'ici Porphyre reproduit fidète- 

1 Nous développons ici un peu la pensée de Porphyre pour la 
rendre claire. 

2 Ibid., xv. 

3 Ibid., xxvi 1. n«pt tov iircxfcva vôv, xorroe jutfcv votf«v ttoM« Xtyc- 
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ment la doctrine de Plotin , en la développant et en 
l'exprimant d'une manière plus précise et plus claire 
sur quelques points. De la notion abstraite et gé- 
nérale de l'incorporel , il s'élève au principe suprême 
des choses, en passant par les divers degrés de 
l'être, à savoir, la nature, l'âme, l'intelligence. Ar- 
rivé au terme de ses recherches , il résume la diffé- 
rence qui distingue les trois principes des choses. 
Dieu est partout, parce qu'il n'est nulle part; il en 
est de même de l'Intelligence et de l'Ame. Mais Dieu 
est partout et nulle part dans un sens absolu , c'est- 
à-dire que sa présence et son absence n'ont pas 
d'autres limites que son être et sa volonté 4 . L'Intelli- 
gence est en Dieu; ce n'est que par rapport aux choses 
qui viennent après elle qu'il est vrai de dire qu'elle 
est partout et nulle part 2 . L'Ame est à la fois dans 
l'Intelligence et en Dieu ; c'est par rapport aux corps 
seulement qu'on peut dire qu'elle est partout et nulle 
part 5 . Quant au corps, il est dans l'Ame, dans l'In- 
telligence et en Dieu 4 . Toutes les substances qui pos- 
sèdent ou ne possèdent pas l'être viennent de Dieu et 
sont en Dieu; mais Dieu n'est aucune d'elles, ni dans 



rat ' StwpeTToci Sk àvoWa xptTirov vorîcccoç • tovizep ln\ toO xa&tbSov- 
?oç 9 Stà f*lv èypjyopoxwç TCoXXà Xeycrat. Tb yàp ôpott» to ouoiov ycvwff- 
xctat * otc Tcatfa yvwaiç, tou yvwç-ou opotuffcç* 

1 Ibid. t xxxii. ÂXX' ô 3Voç iAy travra^ou xac dMapov twv fier' 
aurbv iravfwv * aÙTOU Si lç\ povov w; cçj xat eOcXct* 

2 Ibid., xxxii. Noûç Sï tv Bew plv , iravra/ou Si xac ov&xjuou twv 
ptr' aOrov. 

3 Ibid., xxxii. Kat fy)xh tv vw tc xac 3*m Tcavra^ov, xai cu&tpou 
Iv crûifiaxt . 

4 Ibid., xxxii. £?>pa Si xa« h ùtr/fii xat tv vw, xat tv £cw. 
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aucune d'elles 1 . Si Dieu était présent à tout, sans être 
en même temps absent de tout, il serait lui-même tout 
en tout; il se confondrait absolument avec toutes 
choses. Mais, comme d'un autre côté il n'est nulle 
part, il s'ensuit que tout se fait en lui et par lui, sans se 
confondre avec lui-même 2 . De même, si l'Intelligence, 
principe des âmes et de tout ce qui vient après les 
âmes, n'est elle-même ni âme, ni rien de ce qu'elle 
produit, c'est qu'elle n'est pas seulement partout, mais 
nulle part , au moins par rapport aux êtres qui lui sont 
inférieurs 5 . De même enfin , l'Ame n'est ni un corps 
ni dans un corps, mais seulement la cause du corps, 
par la raison qu'elle est à la fois partout et nulle part 
dans le corps à . 

Pour compléter l'analyse de la doctrine théologique 
de Porphyre , il est nécessaire de consulter Proclus. 
Plotin avait très explicitement et très nettement dis- 
tingué les trois principes des choses, l'Un, l'Intel- 
ligence et l'Ame. Mais sur la question du Démiurge , 
on ne voit nulle part dans les Ennéades qu'il se soit 
clairement expliqué. Il est seulement certain qu'il n'ad- 
mettait qu'un seul Démiurge , et le plaçait dans l'âme. 
Ce point, traité incomplètement dans sa doctrine, 
était devenu un sujet de discussion parmi ses succes- 
seurs. Déjà Amélius avait autrement résolu le pro- 
blème, en comprenant le Démiurge dans le Para- 
digme /c'est-à-dire dans l'Intelligible proprement dit. 
Quant à la solution de Porphyre, Proclus la fait res- 

1 Ibid., xxxu. 
Ibid. , xxxu. Ertpa $t oùtou, oxi «ùto; oi)$vixo\j. 

3 Ibid., vxxn. 

4 Ibid., xxxu. 
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sortir de la manière la plus nette dans les passages 
suivants, «Après Amélius* Porphyre , croyant suivre 
Plotin , appelle Démiurge l'Ame divine (Oitepxofnov) et 
T Intelligence même de cette Ame, vers laquelle (in- 
ligence) le principe de vie (to «ùtoÇwov) se tourne 
comme vers Bon modèle (irapa^etyixa) 1 . » L'intelligence 
dont il est question dans ce passage n'est évidemment 
pas r Intelligence suprême, le second principe de la tri- 
nité . Ailleurs Proclus dit : « Les uns renferment le 
paradigme dans le Démiurge, comme Plotin ; les autres, 
comme Porphyre , placent le paradigme en dehors du 
Démiurge et au-dessus 2 > » Dans un autre endroit : 
«Le philosophe Porphyre faisait de l'âme iropartici- 
pable le Démiurge , et de l'intelligence le paradigme > 
voyant celui-là dans les rangs inférieurs , et celui-ci 
dans les rangs supérieurs 3 . Enfin Proclus dit encore : 
« Porphyre ajoute que le Démiurge opère, après avoir 
contemplé l'éternel (le modèle); autrement il ne fera pas 
de beaux ouvrages en vertu de son art excellent, mais 
par hasard 4 . » De ces divers passages il résulte claire- 
ment que Porphyre plaçait le Démiurge après l'Intel- 

1 Procl., corn 77//?., 93, 9l\. Mtzà tov ApcXcov ô ïlopyvpioçoio- 

jWVOÇ TW IlXwTtVW ffUVa&fV, TYJV [Ù'J \J>U£YiV T7JV UTTCpXOJjUUOV, O!7C0X0l- 

XcTv &îfJuovpyov, tov ô*l vouv avTyjç irpoç ôv oiKtçpoiKTCu to aÙToÇwov 
w; fTvou to 7rapao*ciyjutt tou $r)p.tavpyov xotTa tovîov, ov cpwrav aç«ov. 

2 Ibid., corn. Tim.y 98. 01 ph aùr&v rôv ôNjfJuoupybv tfroniaav 
Hyjyjxof. toc nap<x^tly(x<xTot, tuv qXwv, w; IïXwTtvoî, oi Ht t oùx ototoy, 
7rpb ocÙtoO ph wj ô Ilopyvpto;. 

3 Ihid., corn. 77///., 98. 

4 Ibid., corn. 77///., 101. IlpoçiQriOt St b ïlcp^uptoç , otc et 
apiçoç o ôV/po'jpybç titrât to pXcirctv avtov irpoç to àta\ov> tl julvj 
xotXoî o\}/juoupyctvj, erre ec xaXà oVjjuioupycuj Ttç, tô (ÎXiiwv icpoç to 
àtiiov, c! /utyj w; apiç-oç o\?ucovpybç rà xocXot irotiT, àXXct xarà tu^t*. 
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ligence et tes idées. En cela il ne s'écartait pas t-éelle- 
ment de la doctrine de Plotitt , quoi qu'en dfee Pro- 
dus. 

Il est un autre point encore plus important sur le- 
quel il setetit curieux de connaître si Porphyre â réel- 
lement innové , à savoir, la doctrine dés triades, dont 
nous retrouverons le plein développement dans Pro- 
clus. Plotin avait reconnu et démontré l'existence sub- 
stantielle de trois principes bien distincts et séparés 
entre eux^ l'Uti* l'Intelligence et l'Ame. Il n'avait point 
songé à diviser iïi à subdiviser les divers termes de 
cette trinité, de manière à en faite sortir un certain 
nombre de triades correspondantes à chacflie terme. 
Quand il parle de l'Être ou de la Vie , il n'entend pas 
les distinguer de l'Intelligence, lii en faire les deux 
termes d'une trinité dont l'Intelligence Serait le troi- 
sième. Quand il énumêre les diverses fonctions de 
l'Âme , comment elle crée , comment telle eonserve , 
comment elle ramène ati Bien tous les êtres ëréés, il 
ne convertit pas en pHntipes vraiment substantiels les 
distinctions logique^ auxquelles l'a conduit l'étude 
complète des fonctions du principe démiurgique; en 
un mot , il s'en tient à sa grande Trinité. Ses succès-* 
seurs modifièrent sa doctrine sur ce poirit : nous ver- 
rons Proclus dérouler dans sa théologie une série in- 
terminable de triades ; et remplir d'entités divines Ce 
monde supérieur où Plotin n'atàit jf>làcé (jttë trotè 
principes. Mais Proclus ne fut pas l'iriventettr de cette 
doctrine des Triades. Èrttre Plotin et lui , il y eut di- 
vers essais de ce genre tentés par les philosophes in- 
termédiaires. Amélius avait déjà formellement re- 
connu la triade démiurgique; peut-être même en 
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avait-il admis d'autres. Du moins l'analogie permet 
de le supposer ; mais ce n'est qu'une conjecture qu'au- 
cun texte ne confirme positivement. Quelle est la doc- 
trine de Porphyre sur ce point? On n'en trouve pas la 
moindre trace dans les traités qui nous ont été conser- 
vés, ni dans les nombreux passages de Proclus qui se 
rapportent à Porphyre. Un seul passage de Damas- 
cius nous apprend quelque chose à cet égard : «Nous 
dirons, d'après Porphyre, qu'il est un principe unique 
de toutes choses, père de la triade intelligible (ttïç 
vovjtyk TpwtSoç) 1 . » Ce témoignage est clair : il ne s'a- 
git point ici de la grande Trinité de l'Un, de l'Intelli- 
gence et de l'Ame. La triade attribuée à Porphyre est 
distincte à la fois du premier et du troisième principe ; 
étant purement intelligible, elle est inférieure à l'Un 
et domine l'Ame. Quels sont les termes de cette triade, 
c'est ce que Damascius n'indique point. Mais ainsi 
définie par rapport à l'Un et par rapport au principe 
démiurgique, la triade intelligible était sans doute, 
comme celle que nous retrouverons sous le même 
nom dans Théodore, composée de l'être (to ôv), de 
l'intelligence (6 voOç) et de la vie en soi (to aÙT<&oov). 
Est-ce la seule Triade qu'ait reconnue Porphyre? Il 
serait naturel de supposer qu'il divisait le troisième 
principe comme il avait fait le second , et admettait , 
en outre de la triade intelligible , une triade dé- 
miurgique inférieure. Mais comment Proclus , qui 
parle si souvent des trois Démiurges d'Amélius et 
de Théodore, ne fait-il pas mention de la triade dé- 

« Damasc. UvÀ àp/wv (éd. Kopp, 43) Karà & rov Ilopyoptov cpoy- 
put tijv pt'av xwv iravTidv àp^Àv eivou, tcv rcar/pa t^ç vo^tyïç Tfia^;. 
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miurgique de Porphyre? Ce silence ne prouverait-il 
pas, au contraire, que Porphyre est resté fidèle sur 
ce point à la doctrine de son maître ? Du reste , nous 
ne pouvons savoir jusqu'à quel point la doctrine des 
triades, en supposant qu'elle ait été admise par Por- 
phyre, est une déviation grave de la théologie de Plo- 
tin. Dans Proclus, cette doctrine est toute une théorie 
nouvelle, laquelle multiplie à l'infini les entités intel- 
ligibles , et convertit les idées en substances divines. 
Mais il est douteux que Porphyre soit allé jusque là , 
et qu'il ait vu dans les termes de sa triade intelligible, 
par exemple, autre chose que les caractères purement 
logiques d'un même principe, l'Intelligence. Et alors 
toute la différence entre Plotin et Porphyre serait que 
l'un a considéré comme simple un principe que l'autre 
a cru pouvoir décomposer. Au reste , quand il s'agit 
d'êtres intelligibles et non plus de réalités individuelles, 
il est toujours difficile de distinguer les principes pure- 
ment logiques d'avec les vraies substances. Les Alexan- 
drins, ne reconnaissant pas l'individualité comme le 
signe caractéristique de la substance , sont parties 
fièrement exposés à cette confusion. 

Une fois en possession des principes, Porphyre ex- 
plique comment ils engendrent toutes choses. Quand 
les substances incorporelles ( ûrcooraceiç ) descendent de 
l'universel à l'individuel, leur puissance devient plus 
faible et plus rare, à mesure qu'elles se divisent et se 
multiplient. Quand elles montent , au contraire , cette 
puissance s'accroît et surabonde à mesure qu'elles se 
simplifient et s'unifient *. Tout principe essentiellement 

1 Porphy. Ayoojuux! ai àaw^arot uicoçvxattç UTCoÇacvousa* xae pept- 
Çavrat xai irXr«Quv9VT«i > et s t« xarà aropov ycpc'«( <?uvafca>; * vïrcp- 
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générateur est supérieur au produit qu'il engendre ! . 
Tout produit tient d' autrui la cause de sa génération , 
puisque rien ne s'engendre sans cause. Mais parmi 
les choses engendrées, celles qui doivent l'être à une 
réunion d'éléments sont par cela itiêttië périfesablès 2 . 
Quant aux essences qui , n'étant pas ccftriposées, doi- 
vent l'être à la simplicité de leur substance (frmferdc- 
<nç), elles sont impérissables, en tàht qu'indissolubles. 
Elles ne sont engendrées qu'en ce sens qu'elles dé- 
pendit d'Une certaine cause. Ainsi les corps sont 
doublement ërigendrés, d'abord comme dépendants 
d'une causé, et ensuite cbmttie composés; L'Ame et 
l'Intelligence ne sont engendrées que sous le premier 
rapport 5 . 

Parmi les principes générateurs, lefc uns n'inclinent 
en rien vers leur produit, les autres y inclinent en par- 
tie ; d'autres enfin y inclitiëht entièrement, saris retéùt* 
sur elles-mêmes. t)eS èubëtahces universelles et par- 
faites, aucune rie se tourné vers son produit; toutes, 
au contraire , Se rallient aux principes qui les dnt 
engendrées; le corps du monde lui- même, par cela 
seul qu'il est universel fel parfait, se rallie à l'Ame qui 
l'a créé, et c'est pour cela que Son mouvement est 
circulaire *. L'Ame du monde seralHè à l'Intelligence, 
et l'Intelligence au Premier. Tout se rallie dorib au 
Principe suprême deâ choses, chacun dans là mesure 

6oiévdu*ae fà evrÇovraf, xoh e«ç *© opov ^vr^copotb-t, iuvoL(kttà$ ïteptou- 
vla. 

1 Ibid., mu 

2 Ibid., xiv. 
$ Ibid., xiv. 
* Ibid., xxxi. 
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de son pouvoir , depuis le dernier jusqu'au premier 
anneau de la chaîne des êtres 4 . Cette réduction est 
universelle et nécessaire $ qu'elle soit d'ailleurs pro- 
chaine ou éloignée , médiate ou immédiate. Les sub- 
stances universelles et parfaites font mieux que désirer 
Dieu ; elles en jouissent , chacune selon son pouvoir; 
Quant aux substances particulières et sujettes à des- 
cendre dans le multiple , il est dans leur nature de se 
tourner vers leur produit : de là leurs fautes et leur 
chute. La matière vers laquelle elles peuvent incliner, 
les pervertit , mais jamais sans retour ; car dans 
leur abaissement même elles peuvent toujours revenir 
à Dieu 2 . 

Porphyre avait exposé toute sa doctrine psycholo- 
gique dans le Traité de l'Âme. Les fragments qui 
nous en ont été conservés par Stobée sont de nature 
à faire vivement regretter fa perte de l'olivrage; Por- 
phyre y traite des diverses facultés de l'âme avec une 
précision et une sagacité qui semblent propres à la 
psychologie moderne: Il commence par exposer l'his- 
toire des doctrines émises à cet égard pxr les philo- 
sophes antérieurs , et discute les diverses opinions. Ce 
n'est pas seulement sur les facultés que diffèrent les 
anciens ; c'est encore et surtout sur les parties mêmes de 
l'âme. Que faut-il entendre par une partie de l'âme? 
Que faut-il entendre par une faculté ? Quelle est la 
distinction à établir entré la partie et la faculté? Jus- 
qu'à Porphyre , aucune de ces questions n'avait été 
bien comprise. Les Stoïciens divisent l'âme en huit 

1 Ibid., xxxi. 

2 Ibid , xxxi. 
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parties : les sens en forment cinq ; la faculté vocale , 
la faculté de génération et la raison forment les trois 
autres. La raison était considérée par eux comme la 
faculté directrice, ayant pour ministres ou instruments 
toutes les autres facultés. C'est elle qui , en ralliant à 
soi tous les autres éléments, constitue l'unité de la 
nature humaine 4 . Platon et Aristote divisent l'âme en 
trois parties. Cette opinion a prévalu chez la plupart des 
philosophes ultérieurs , qui n'ont pas compris qu'une 
telle division n'avait d'autre but que d'établir une énu- 
mération des vertus. Entendue autrement, elle serait 
fort incomplète ; car l'imagination , la sensibilité, l'in- 
telligence , les facultés purement naturelles ( comme 
la faculté génératrice ) , n'y peuvent toutes rentrer 2 . 
D'autres , comme Numénius , n'admettent point une 
seule âme en trois ou en deux parties , mais deux âmes 
proprement dites , l'une rationnelle, l'autre irration- 
nelle 3 . Seulement, parmi les partisans de cette hypo- 
thèse , il y en a qui attribuent l'immortalité aux deux 
âmes ; il y en a qui ne l'attribuent qu'à l'âme ration- 
nelle, admettant que pour l'autre âme, non seulement 
l'activité des facultés cesse, mais encore l'essence 
même se dissout 4 . D'autres pensent qu'en vertu de 
l'union intime des deux âmes , les mouvements sont 
doubles, mais qu'une sympathie profonde de senti- 
ments et d'affections les ramène à l'unité. Après cette 
revue rapide des doctrines, Porphyre aborde la diffi- 
culté. La faculté , selon lui , diffère de la partie , en 

1 Stob., 832, éd. Heeren. 

2 Stob., 833, 834, 835. 

3 Stob., 833, 834, 835. 
< Stob., 835. 
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ce que toute partie est essentiellement distincte d'une 
autre , tandis que diverses facultés peuvent fort bien 
se ramener à un même principe ( à un même genre , 
yevoç ) *. Àristote comprenait parfaitement cette diffé- 
rence quand il refusait des parties à l'âme sans lui 
refuser des facultés ? . L'introduction d'une partie 
nouvelle change la nature du sujet, tandis qu'une 
faculté peut y entrer sans en altérer l'unité. Longin 
suivait l'opinion de Platon, qui dit que l'âme, indivi- 
sible en elle-même, ne se divise que dans son action 
sur les corps 5 . Ainsi , de ce que l'âme n'a point de 
parties, il ne s'ensuit pas qu'elle n'ait qu'une seule fa- 
culté. 

Si on veut terminer cette discussion confuse , il est 
nécessaire de poser un principe de définition qui serve 
à déterminer les différences et les ressemblances quant 
aux parties et quant aux facultés d'un même sujet 4 . 
On verra clairement par là si l'âme a réellement plu- 
sieurs parties ou simplement plusieurs facultés, et 
quelle opinion il convient d'adopter, ou celle qui 
attribue à l'homme une seule âme , mais véritablement 
complexe en soi ou par rapport h l'homme , ou bien 
celle qui suppose en l'homme une réunion de plusieurs 

* Stob., 838. Ptjtcov Se wç £uvaptt; prpou; «Strivcyxcv, ort to pcv 
ftf'poç IxGi&nxt xotxà ye'voç tov ^apaxTripot toO âXXoO pc'pou?, o\ $k ô\>voi- 
pcc; ircpt to avTb çpc'y wtoic yr'voç. 

2 Stob., 838. 

3 Stob., 838. 

4 Stob., 838. Aî**pcT€ov oîv râyt* « toO jcoXXov Tapa^ou, S" ta; 
opov yvaxrcwç fitptrfiç icewpopaç, xac dtâc«yupcaç , xac iraXtv &>vaj«wv 
irpoç pipi x*\ icfàç âXXiiXatç, crravioTcpw owcSv, et xot< -rrXc'ouç cv eVc 
iT». 
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âmes , et l'assimile ainsi à un chœur dqnt le concert 
des parties fait l'unité *. Mais il faut voir d'abord en 
quoi diffèrent la faculté , la partie et la simple dispo- 
sition (wcamwA) dans un même sujet Une partie 
diffère toujours d'une autre par le sujet, par l'idée ( le 
genre ) et par les facultés. La disposition est une apti- 
tude particulière du sujet ; la faculté est le pouvoir de 
réaliser cette disposition 2 . On a confondu et on peut 
confondre jusqu'à un certain point la disposition et la 
faculté ; mais la différence qui distingue la faculté de 
la partie est profonde et vraiment essentielle. Les fa- 
cultés, quel qi^'en soit le nombre, peuvent être rapr 
portées à une essence unique, sans occuper tel ou tel 
point dans l'étendue du sujet , tandis que les parties 
y occupent un point déterminé & l'exclusion de tout 
autre. Ainsi toutes les propriétés d'une pomme sont 
réunies dans une même essence, laquelle constitue 
l'i^té du sujet ; mais les diverses parties qui la com- 
posent coexistent séparément 5 . La notion de la partie 
implique la quantité ; la notion de la faculté n'implique 
que la pensée. L'âme peut être simple et indivisible 
avec des facultés très diverses ; avec des parties , elle 
ne le peut. La doctrine qui ressort de ces développe- 
ments , c'est que l'âme est essentiellement simple et 
qu'on peut bien y distinguer des facilités , mais non 

1 Stob., 840. 

2 Stob., 840. ïtyrcov ovv, wç Aivapuç, xoù prpoç, xat xatacxtvv} 

È7TC TYiÇ ^X^S TOUTY} StCVY^O^t * fÂSpOÇ fl\v yàp CÇ*, «Otfc Tfcî ÛlTCXtt- 

pc'vu, xoti tw ttttt xat TaTç ivtpyf cottç âXXov pcpovç &acpipet. KatraaxcvY] 
& 7) irpoç o irc'fuxe t<5v pcpuv oîx«ea imrafcwriK * &vau«ç & tÏÇ xoi- 
Taaxsvnç i%tç àf' rjç ivefyeïv «Juvarai, x«9 ' o xArfTxwotra* Tx^çov. 

3 Stob., 840. 
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des parties *, Maintenant quelles sont ces facultés ? 
Porphyre avait dû en exposer la théorie complète 
dans sQn traité de l'âme, dont il ne nous reste que 
quelques fragments. Porphyre pose urç principe im- 
portant, en ce qui concerne la séparatiftfi ou la 
réuniqn des facultés : c'est que deux facultés essefr 
tiellement différentes ne peuvent appartenir h un© 
même nature 2 - D'après ce même? principe , Por- 
phyre bl4me Ariston 3 d'avoir réuni squs une même 
essence , à laquelle il donne le nom de faculté per~ 
ceptive, la sensibilité proprement dite et l'entendement. 
Si en effet la sensation a pour caractère propre d'agi? 
sans instruments , tandis que l'entendement n'en aurait 
aucun besoin , comme le reconnaît Ariston , comment 
pourrait-on les ramener à une même nature 4 ? D'ail- 
leurs ces deux facultés diffèrent encore par leur objet 
et leur mode d'action. La sensibilité perçoit la figure 
des choses seulement, et l'entendement en perçoit 
l'essence K La sensation est provoquée par une in** 
pression du dehors ; la pensée de l'entendement est un 
acte tout intérieur. Quant h la mémoire , Porphyre la 
définit ,a faculté de retenir et de consjerver d'une ma- 

1 Stob., 840. 

2 Stob., 832. Oc 9k fxiotv ph tvjv oWotv Xoytxiv ÈttOevro, «îia^o- 
povç 9k Totç btpyti*;. Toeavtrj; 9k ovg»ç t$î <$tayçp5ç, \>y ' êv Tt&oôat 
r«ç Aivospuç, ftiéiwTe àtoicav $ (ov yàp tx jytwfe % y s vwacç «ûctaç hçn 

3 Philosophe stoïcien. ^1 y avait encore un philosophe péripa- 
téticien de ce nom , auquel l'observation de Porphyre pouvait s'a- 
dresser. 

4 Stob., 828. 

5 Stob., 830. Afoôïjtftç yàp ovsiotç ovx àvTiÀr,7TTUïi, «U* p*p?*K 
xoù TrXaatcoç. 
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nière permanente l'image de la perception primitive 
qu'on nomme sensation. Porphyre, tout en distinguant 
la mémoire, ainsi que l'imagination, de la sensation , 
paraît les rapporter à une seule et même nature , par 
cela même qu'il leur attribue à toutes trois le même 
objet, à savoir, la figure du corps perçue par la 
sensibilité et conservée par , l'imagination et la mé- 
moire. On ne retrouve pas dans tout ce qu'il dit des 
facultés qui supposent l'exercice des sens , la profonde 
pensée de Plotin sur l'activité propre à toutes les fa- 
cultés humaines. Ce n'est que lorsqu'il arrive aux fa- 
cultés supérieures qu'il y reconnaît l'énergie tout in- 
térieure et toute spontanée de l'âme. Ainsi il distingue 
très judicieusement la réminiscence de la simple mé- 
moire, en faisant observer que celle-ci suppose un 
effort d'abstraction qui est propre aux êtres raison- 
nables. 

Enfin Porphyre avait, dans ce même traité sur l'âme, 
abordé le problème de la nature même de l'âme , et 
avait réfuté , à l'exemple de Plotin , les doctrines des 
Stoïciens et d'Aristote. Dans un fragment conservé 
par Eusèbe , il reproduit à peu près contre l'opinion 
péripatéticienne les arguments de Plotin. Si l'âme n'est 
qu'une entéléchie, d'où lui viennent les inspirations 
divines dans lesquelles elle ne comprend rien des choses 
qu'elle voit et qu'elle dit? Comment même expliquer 
les décisions de l'âme, ses mouvements spontanés, ses 
recherches volontaires i ? D'ailleurs n'est-ce pas com- 
mettre une grossière erreur que de confondre le prin- 
cipe vital avec l'âme proprement dite 2 ? 

1 Eusèb., Prép. êvang,, 812. 
* Ibid . , 812. 
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Voilà à peu près tout ce qui nous a été conservé de 
la doctrine psychologique de Porphyre. Quant à sa 
doctrine morale , les âf oppai , le traité de l'abstinence 
des viandes , la vie de Py thagore, la lettre à Marcella, 
contiennent de plus longs détails. Porphyre ne voit pas 
seulement dans le yvûôi <reaurov une méthode pour Té- 
tude de la métaphysique ; il y trouve encore une di- 
rection morale. Si le Dieu prescrit de se connaître soi- 
même, ce n'est pas simplement pour philosopher, mais 
surtout pour être sage et heureux. La philosophie mène 
à la sagesse , c'est-à-dire à la science de la vérité, et 
par la sagesse au parfait bonheur. Du reste la science 
seule ne suffit point à nous rendre heureux. II faut que 
la vertu s'y joigne. La vie pure de l'âme et de l'intel- 
ligence, telle est la fin et la perfection de l'homme 1 . 
Le sage n'atteint pas brusquement la vie parfaite ; 
il s'y élève par degrés. Le premier degré est la vie 
politique, commencement nécessaire de toute yertu et 
de toute perfection. La vertu politique consiste à être 
modéré dans ses passions et à suivre dans sa conduite 
les lois de la raison (toO xaÔ7ixovToç). Cette vertu a pour 
but de rendre facile le commerce avec nos semblables 
et de relier les hommes entre eux 2 . Elle comprend 
quatre vertus , la prudence, le courage, la tempérance 
et la justice. La prudence procède de la raison ; le cou- 
rage, du cœur (tô ÔufAou^evov) ; la tempérance résulte de 
l'harmonie du cœur et de la raison ; la justice consiste 
en ce que chacun de ces principes s'acquitte de son 
office, soit de commandement, soit d'obéissance. Por- 
phyre ne fait que reproduire la théorie de Platon. Les 

1 Stob., éd. Gesiier, 172, 4 7*. 

* Porphy.,<jKpop{Aat, xxxiv. 

II. 4 
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vertus politiques sont l'ornement de la vie mortelle; 
elles ne la dépassent point. Klles préparent seulement 
l'homme à la vie pure de l'âme, sans l'y faire participer. 
Mais nul ne peut s'y soustraire sans manquer aux con- 
ditions mêmes de la nature humaine et sans se fermer 
absolument la voie de la vraie perfection 4 . Les vertus 
purificatives sont en même nombre et portent le même 
nom que les vertus politiques, mais elles ont un carac- 
tère déjà plus élevé. La prudence, dans la purification, 
consiste à négliger le corps et à n'agir que par les fa- 
cultés propres à l'âme. Résister aux influences du corps, 
c'est la tempérance. Ne pas craindre , en se séparant, 
du corps, de mourir pour vivre véritablement, c'est le 
courage. La vraie mort, c'est le vide et le non-être, 
terme inévitable de la vis sensible. Le règne absolu de 
la raison et de l'intelligence, c'est la justice. Au fond 
toutes les vertus purificatives n'ont qu'un objet, la pu- 
rification ; qu'une fin , la vie pure et parfaite de l'âme 
n'obéissant plus qu'aux lois de sa propre nature 2 . Le 
but des vertus politiques est de modérer les passions , 
afin de rendre l'homme propre à la société ; le but des 
vertus purificatives est d'arracher de l'âme les passions, 
afin de préparer l'homme à la vie divine 5 . 

Cette distinction établie , Porphyre examine à quel 
degré et dans quelle mesure la purification peut être 
pratiquée. Se purifier pour l'âme , c'est se séparer du 
corps , c'est-à-dire se soustraire à l'action et à Fin— 

1 Ibid., xxxiv. 

* Ibid., xxxiv. 
Ibid., xxxiv. H pev ouv xaroc xà; nroAmxàç ofvcàç tita&îatç ïv 
lxnpioTV(xQtioL «S"£u>pcrrac * tcXo; Épousa to Çtjv wç ocvOpwTrov xarà pvaiv. 
H tt /ara ràç 3ecopr,Texotç îv ôtTraôu'a * -Jç tAc*, itpfcç 3*ov hp.'jià<;i;. 
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fluence de tous les penchants, de tous les appétits, de 
toutes les passions qui s'y rapportent 11 faut que l'homme 
commence par se reconnaître lui même comme une âme 
enchaînée à nn être étranger et d'essence différente. Il 
faut qu'il considère cette vie sensible comme un exit 
passager qu'il subit, en attendant le retour dans sa vraie 
patrie. N'étions-nous pas autrefois des essences pures et 
libres qu'une inclination funeste a fait tomber dans des 
corps et que le contact de la matière a corrompues? Or, 
si le mal pour l'âme vient de son union avec le sensible, 
d'où peut venir le bien, sinon de la séparation 1 ? Mais 
comment l'âme s'y prendra 4-elIe pour s'affranchir de 
cejoug?Où fuira-t-elle pour échapper à cette influence? 
En elle-même. C'est en se recueillant et en se concen- 
trant dans les profondeurs de son essence qu'elle pourra 
s'isoler et se rendre invulnérable. Celui qui se sert trop 
souvent de ses sens , bien qu'il le fasse sans attache- 
ment et sans plaisir , se distrait cependant de sa véri- 
table fin , en s'enchainant au corps par la sensibilité. 
On Ta dit avec raison , les sens sont autant de clous 
qui attachent l'âme au corps ; moins lame en fait usage, 
plus elle devient libre 2 . Mais enfin , puisqu'il est im- 
possible de se priver entièrement des plaisirs sensibles, 
il ne faut les prendre que comme des remèdes néces- 
saires à la fatigue et h la faiblesse auxquelles la nature 
nous condamne *. La douleur aussi fait obstacle a la 
liberté de l'âme, en ce qu'elle la trouble et l'abat; il 
convient, sinon de la faire taire, au moins de ta dimi- 
nuer, en exaltant l'énergie intérieure de l'âme. Quant 

« lbid., xxxiv. 

À De Ab s fin. cam. 

3 lbid., acpopfjoù, xxxiv. 
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à la colère, il ne faut pas se laisser entraîner à ses mou- 
vements aveugles; si on ne peut s'en garder tout-à-fait, 
qu'elle ne soit du moins qu'un trouble étranger et in- 
volontaire; que l'âme ne s'y mêle point, et qu'elle 
assiste, indifférente et immobile, aux emportements de 
la chair 4 . Il faut de même que l'âme ne se livre point 
à la crainte et que cette passion ne soit qu'un mouve- 
ment involontaire 2 . L'homme , en tant qu'homme , ne 
prendra aucune part aux jouissances du tact, du goût 
et de l'odorat : il les abandonne à la bête. Quant aux 
plaisirs de l'amour, il ne doit pas en jouir même invo- 
lontairement ; il ne doit connaître ce genre de plaisirs 
que par l'effet de cette imagination fugitive qui se joue 
dans les songes. Et encore tout cela doit rester absolu- 
ment étranger à l'âme elle-même s . 

Porphyre ne se borne point à cette doctrine géné- 
rale de la purification ; on le voit partout attentif à 
retrancher soit du régime alimentaire , soit de toute 
autre partie de la vie sensible , tout ce qui peut irriter 
ou exalter la sensibilité. Le traité de l'abstinence des 
viandes est semé d'observations profondes ou délicates 
sur les dangers de toute nature auxquels une vie sen- 
suelle expose l'âme , et toute cette partie physiologique 
de la morale de Porphyre est fort remarquable. Por- 
phyre y fait très bien sentir l'influence profonde des 
impressions sensibles sur l'état moral de l'homme. Deux 
sources enivrent l'àrne de leurs poisons mortels , au 
point de lui faire oublier sa vraie nature : c'est le plai- 
sir et la douleur que la sensation fait naître , et que 

1 Ibid., xxxiv. 

2 Ibid., xxxiv. 

3 Ibid., xxxiv. 
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l'imagination et la mémoire développent et fortifient. 
De là viennent les passions. Lorsque l'âme en est une 
fois agitée , elle sort de son état naturel et cesse de 
poursuivre sa véritable fin. Ce sont les sens qui pro- 
duisent tous les désordres de l'âme ; la preuve en est 
dans les effets que cause la vue du spectacle, des danses 
et des femmes. Les sens sont comme des filets qui en- 
veloppent l'âme et l'entraînent vers le mal. Quand elle 
a été ainsi émue par les impressions du dehors , l'âme 
s'agite avec fureur ; le trouble extérieur se commu- 
nique à l'intérieur et enflamme les passions. C'est ainsi 
qu'une sensation de l'ouïe tantôt nous amollit et pro- 
voque des mouvements voluptueux , tantôt exalte la 
colère de l'âme et la porte à la violence. On sait com- 
bien l'usage des parfums favorise la passion des amants. 
Le contact d'un corps rend l'âme en quelque sorte 
corporelle* La mémoire et l'imagination , échauffées 
par les sens, mettent en mouvement une multitude de 
passions, la crainte, le désir, la colère , l'amour, le 
chagrin, la jalousie, l'inquiétude, etc. 1 Rien n'est donc 
plus manifeste que l'influence des impressions sensibles 
sur les passions d'abord et sur l'âme ensuite ; il faut 
bien- «e garder delà nier, tout en reconnaissant que 
l'âme est distincte du corps et même peut s'en séparer. 
Dans notre condition présente, l'âme tient étroitement 
à la sensibilité, laquelle, comme on sait, subit les im- 
pressions du dehors. De ces deux ennemis de l'âme, le 
plaisir et la douleur , le plus redoutable n'est pas la 
douleur; Porphyre le démontre d'une manière élo- 
quente dans sa lettre à Marcella. Il serait impossible 
aux âmes destinées à préparer leur retour vers le ciel 

1 De Abstinent. 
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de quitter cette terre de passage, si elle était un lieu 
de délices et de volupté ; rien n'est plus contraire au 
retour vers les Dieux que la mollesse. On ne gravit pas 
au sommet d'une montagne sans effort et sans fatigue; 
c'est par le supplice continuel et la mort du corps que 
l'âme arrive à la vie. La douleur est une chatne de fer ; 
elle pèse trop lourdement sur l'âme pour ne pas lui 
faire désirer l'affranchissement. Le plaisir est une 
chaîne- d'or dont l'éclat empêche de sentir le poids 4 . 

Mais la vertu purificative, supérieure à la vertu poli- 
tique, n'est pas encore la fin de la vie humaine : la vraie 
destinée de l'âme est l'union avec son principe ; la puri- 
fication ne fait qu'y préparer. Alors pour l'âme purifiée 
et convertie à son auteur, la vertu consiste dans la con- 
naissance de l'être véritable 2 . Cette vertu 6e divise en- 
core, comme la vertu purificative ou la vertu politique, 
en prudence , courage , tempérance et justice. Mais 
toutes ces vertus n'ont pour objet que l'intelligence , 
et pour fin que la contemplation 5 . Ici finit la série des 
vertus propres à l'âme : reste encore une quatrième 
espèce de vertus, supérieure aux vertus de l'âme de 
toute la supériorité du modèle sur la copie. L'âme ne 
la possède qu'autant qu'elle est devenue intelligence 
pure ; les quatre vertus cardinales s'y retrouvent en- 
core, mais avec le caractère de l'absolue perfection *. 
11 y a donc quatre espèces de vertus : 1° les vertus de 
l'intelligence pure, modèles de toutes les autres ; 2° les 
vertus de l'âme pure unie à l'intelligence; 3 f les ver- 

1 Ad Marcellam . 
7 Ayopp.y xxxiv. 
3 Ibid., xxxiv. 
* Ibid., xxxiv. 
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tus de rame se purifiant et se séparant du corps ; 4° les 
vertus de l'âme modérant les passions qu'elle tient de 
ses relations avec le corps. Les vertus supérieures 
supposent les vertus inférieures ; mais il n'y a pas ré- 
ciprocité. Les vertus politiques font l'homme de bien ; 
les vertus purificatives, l'homme divin. Les vertus de 
l'âme pure font le Dieu ; les vertus de l'intelligence 
pure font le Père des Dieux 4 . Tout ce qui produit un 
bien est vertu : or le bien de l'âme est toujours d'être 
unie à son principe, de même que le mal pour elle est 
toujours d'en être séparée : tel est le caractère et le 
lien commun de toutes les vertus qui viennent d'êtrç 
énumérées; toutes tendent plus ou moins à réunir 
l'homme à son auteur. 

Voilà à peu près tout ce qui nous reste de la doc- 
trine de Porphyre ; cela nous suffit pour juger que 
Porphyre n'a guère fait que reproduire l'enseignement 
de Plotin. C'est la même théologie , sauf la doctrine 
des triades ; c'est la même morale, avec un caractère 
peut-être plus prononcé d'ascétisme. Porphyre ne 
pouvait pousser plus loin que Plotin l'indifférence pour 
les affections et les besoins de la vie sensible ; mais il 
porta dans son spiritualisme toute l'exaltation d'une 
âme sombre et mélancolique. On sait qu'il prit cette 
vie en dégoût, et qu'il fallut l'intervention de Plotin 
pour le détourner du suicide. 

Porphyre eut un grand nombre de disciples r dont 
le plus célèbre, Jamblique, fit oublier tous les au- 
tres. Avant de passer à ce philosophe, il faut dire 
un mot de Théodore d'Asiné , autre disciple de Por- 
phyre , dont Proclus nous a conservé quelques opi- 

1 Ibid., xxxiv. 
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nions 4 . Théodore admettait, indépendamment et au- 
dessous de l'Un , trois triades, dont la première a pour 
essence le to ov ; la seconde , le vo5ç; la troisième, le 
ré ocfa&uov 2 . Cette dernière est évidemment , dans la 
pensée de Théodore , la triade démiurgique. Cette 
théorie des trois triades formant l'ennéade est-elle 
propre à Théodore , ou l'a-t-il empruntée soit à Amé- 
lius, soit a Porphyre, c'est ce qu'il est impossible de 
savoir, dans l'ignorance où Ton est de la vraie doc- 
trine de ces deux philosophes à cet égard. Théodore 
est le seul auquel Proclus attribue positivement et 
clairement la théorie de l'ennéade ; il n'attribue po- 
sitivement à Àmélius que la triade démiurgique , et à 
Porphyre que la triade intelligible. Quoi qu'il en soit, 
la pensée de Théodore , sur ce point obscur des triades, 
est plus explicite que celle des deux disciples de Plo- 
tin. Théodore indique avec précision la nature des 
principes de chaque triade, et l'ordre des diverses 
triades. Chacun des principes de la Trinité divine, 
l'Être, l'Intelligence, l'Ame en soi (aÙTo'Cwov) renferme 
trois termes, un premier, un milieu et un dernier , et, 
considéré sous un triple point de vue, devient une 
triade. La triade de l'essence (oùdwâ^c) brille au pre- 
mier rang, puis la triade de l'intelligence (vocpi), 
puis enfin la triade de l'âme {tyvywh) 5 . C'est sans 
doute à cette dernière qu'il faut rapporter la distinc- 
tion des trois âmes, attribuée par Proclus à Théo- 
dore, à savoir, l'Ame en soi, principe de toute vie 

1 Ëunape nous apprend que Théodore avait eu aussi pour maître 
Jambliquc. 

2 Procl., corn. 77///., 130. 

3 Ibid .98. 
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(aùTo^coov, TTYsyaia), l'Ame universelle et l'Ame du 
monde 4 . Celle-ci embrasse tout ce qui tombe sous la 
loi du destin. Théodore pensait , en outre , que l'Ame 
du monde et les âmes particulières ont la même 
essence, suivant en cela la doctrine de Plotin, adoptée 
par Amélius et Porphyre 2 . Il admettait avec Amélius 
deux intelligences, l'une principe de l'universel, l'autre 
source du particulier 8 . Il est à remarquer que sur ce 
point, comme sur beaucoup d'autres, Proclus montre 
l'accord de Théodore et d' Amélius, et peut-être ne 
serait-il pas trop téméraire d'en inférer que Théodore 
avait conservé à l'école de Porphyre les doctrines de 
Numénius et en général de l'école de Syrie. 

Il ne nous est resté des nombreux ouvrages de Jam- 
blique qu'une vie de Pythagore et une exhortation à la 
philosophie. Quant au livre sur les mystères égyptiens, 
malgré le témoignage de Proclus , il est plus sûr de 
l'attribuer à l'école de Jamblique qu'à ce philosophe lui- 
même. Malheureusement, aucun de ces ouvrages ne con- 
tient la partie importante de sa doctrine , sa théologie. 
On est réduit à en chercher les fragments épars dans le 
commentaire de Proclus sur IeTimée. Dans les derniers 
temps de son enseignement , Porphyre avait vu son 
premier disciple Jamblique devenir son rival , et par- 
tager, au sein même de sa propre école, cette autorité 
que Porphyre devait bientôt lui abandonner tout en- 
tière. De bonne heure en effet Jamblique manifesta 
son opposition à la doctrine de son maître sur un cer- 
tain nombre de points importants. Après Plotin , Pé- 

■ Ibid., 206. 

* Ibid., 314. Opo9v;c?v ta tc toû irovrbç xa\ tcc's a>).ouç. 

* Ibid., 129 
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cole néoplatonicienne s'était engagée dans des discus- 
sions fort subtiles sur des difficultés que le maître avait 
ou négligées ou expliquées d'une manière obscure et 
incomplète. Déjà nous avons vu Amélius, Porphyre, 
Théodore , interpréter et développer chacun à sa ma- 
nière la théologie de Plotin en ce qui concerne les deux 
derniers principes de la trinité, l'Intelligence et le Dé- 
miurge. Jamblique , suivant la voie de ses prédéces- 
seurs, divisait également et subdivisait la trinité de 
Plotin, et en faisait sortir une série de triades; mais il 
différait d'opinion avec Porphyre dans l'interprétation 
des doctrines théologiques de Platon et de Plotin. Es- 
sayons de déterminer ces divergences. Jamblique re- 
connaît avec Amélius et Porphyre qu'il n'y a rien à 
distinguer dans le premier principe. En effet , ce prin- 
cipe est simple, indivisible, immobile dans son unité. 
Tout ce qui est, est par l'Un; le premier être lui- 
même en vient; les causes universelles lui doivent 
toute leur puissance d'action , en mêrpe temps que l'u- 
nité et l'harmonie de leurs mouvements. C'est encore 
l'Un qui fait que malgré la diversité de leurs formes, et 
malgré la variété des principes dont elles dépendent , 
les causes naturelles se confondent dans une intime 
union, et vont aboutir à une cause unique et suprême 4 . 
Le second principe sert d'intermédiaire aux deux autres, 
et de point d'union à la trinité entière. C'est la puis- 
sance féconde qui engendre les Dieux, le principe de la 
vie divine , le producteur par excellence , la Déesse 
Rhéa , selon la langue mythologique 2 . Le troisième 

1 Stob., 184, éd. Heeren. 
1 Procl., corn. Tint., $97. 
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principe est le Démiurge proprement dit, Jupiter; 
c'est le principe qui opère le développement des puis- 
sances intelligibles et accomplit l'œuvre de la créa- 
tion 4 . 

Jusqu'ici Jamblique ne s'écarte en rien de la théo- 
logie de Plotin ; mais divers passages de Proclus sem- 
blent prouver qu'il n'est pas toujours resté fidèle à la 
distinction des trois principes de la Trinité alexandrine, 
l'Un, l'Intelligence et l'Ame. Ainsi, tantôt il comprend 
dans le Démiurge tout le monde intelligible 2 ; tantôt 
il y renferme le Paradigme 3 . Or, qu'est-ce que le Pa- 
radigme , sinon le modèle intelligible, le système des 
idées , l'intelligence pure identique avec l'intelligible 
pur, en un mot le second principe? N'y a-Ul pas là une 
véritable contradiction? Le passage suivant de Proclus 
nous paraît lever la difficulté. « Jamblique considérait 
que la vertu démiurgique préexistait déjà dans le Pa- 
radigme *. » En effet, tout en distinguant les deux der- 
niers principes de la Trinité, l'Intelligence et le Dé- 

» Ibid., 397. 

2 Ibid., 94. 

3 Ibid., 4 02. 

4 Ibid., 102. Ùçt xott o tov &j/uuoupyôv Àcywv cv avr&i to :rapa~ 
«îctypx ircf ct'xctv, ïçt» otnj <pr)7\v ôp9aiç xaOairep o Sitoç IapêXt^oç Sta- 
roLTTtrat 9 xat ô to icapatayua &}puoupyov à7ro-i>acvofi£voç, tovKtp o 
ytwatoç ÈLH&nç. Ëwpa yàp 6 plv, cv tw irapaôVy//jtJiaT( ^atoupytxèv 
tôtwpa lepourrapyov. Exeî yàp ô icpû)Tiç"6ç ici Zcùç, xat état toOto 
ïicoUi tôv $avr,voc ô'ifjpuoypydv. O <&, sv tw Sfïpiovpyiï tô Trapa&typta. 
Proclus cite d'abord deux opinions en apparence contradictoires : 
lune, de Jamblique, qui place le paradigme dans le démiurge; 
l'autre, d'Amélius, qui place le démiurge dans le paradigme. Puis 
il résout cette contradiction par une distinction : Jamblique a eu 
raison de placer le paradigme dans le démiurge , en ce sens que le 
démiurge l'implique logiquement ; Âmélius n'a pas tort de placer 
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miurge , Jamblique a pu en considérer le rapport et 
l'union. Or , comme le Démiurge procède de l'intelli- 
gence , il a pu dire, dans un sens différent et avec une 
égale vérité, tantôt que le Démiurge comprend le Pa- 
radigme , tantôt qu'il y est compris : c'est ainsi du 
moins que Proclus entend Jamblique. 

Quant à la doctrine des triades , Jamblique semble 
avoir poussé encore plus loin que Porphyre et Théo- 
dore l'abus de l'abstraction. Dans le second principe, 
il distingue d'abord trois triades purement intelligi- 
bles, puis trois triades intellectuelles; ce qui formait 
l'ennéade vovrrtjv et l'ennéade voepàv 4 . Outre la grande 
triade démiurgique, Jamblique admet une série 
de Démiurges inférieurs compris sous le nom de 
veoi ATQjuoupyoi, lesquels portent au loin l'action des 
premiers 2 . Jamblique se distingue encore de Plotin 
et de Porphyre par un goût excessif et presque 
superstitieux des formules numériques. Il ramène 
aux nombres tous les principes de sa théologie : à la 
Monade, l'Unité suprême, principe à la fois de toute 
unité et de toute diversité; à la Dyade, l'Intelligence, 
première manifestation , premier développement de 
l'Unité; à la Triade, l'Ame ou le Démiurge, principe 
du retour à l'unité pour tous les êtres qui se portent 
en avant ; à la Tétrade, le principe d'harmonie univer- 
selle , contenant en elle toutes les raisons des choses ; 

le démiurge dans le paradigme, en ce sens que celui-ci contient 
déjà virtuellement la puissance démiurgique. 

1 Ibid., 94. \ltp\ oii rr t ; èv Ttp.y.Ut> toO Aio$ <$v)juuou t 0)uaç ypaup&v 
pirat zà.; vo»ràç rpcot&tçiv twv vvrçrwv S'twv Tpt'tç Tpedc*îaç«v rfî voepoi 

2 Ibid., 297. 
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à TOgdoade, la cause du -mouvement (%tùçwiç) qui en- 
traîne tous les êtres hors du principe suprême , et les 
disperse dans l'univers ; à l'Ennéade , le principe de 
toute identité et de toute perfection ; enfin à la Décade, 
l'ensemble de toutes les émanations du to Év 4 . Ni Plo- 
tin, ni Porphyre, quelque estime qu'ils aient eue poul- 
ies doctrines de Pythagore , ne réduisaient à ce point 
leurs principes en abstractions numériques. 

Porphyre avait , contrairement à la doctrine de 
Plotin , attribué à la matière la variété des êtres indi- 
viduels. Jamblique réfute Porphyre, et explique cette 
variété en distinguant dans le monde intelligible des 
principes d'unité et d'identité d'une part, et de l'autre 
des principes de diversité 2 . 

La psychologie de Jamblique, autant qu'on peut en 
juger par quelques fragments , témoigne d'un autre 
esprit que celle de Plotin et de Porphyre. Il y règne 
un spiritualisme moins sévère et moins absolu. Jam- 
blique y reproche à Plotin d'avoir fait de l'âme un 
principe impassible et toujours pensant , et par consé- 
quent de l'avoir identifiée avec l'intelligence elle-même. 
Dans cette hypothèse , dit Jamblique , qui faillirait en 
nous lorsqu'en traînés par le principe irrationnel, nous 
nous précipitons dans les désordres de l'imagina- 
tion 3 ? Et d'un autre côté, si on admet que la volonté 
a failli , comment l'âme elle-même resterait-elle in- 
faillible? Ce même esprit se révèle encore dans la 

1 Procl., com. Tim.y 306. 
Ibid. , 4 34. Atycc yàfi ouv ort, rot //èv twv elowv TauTOT^rt 
y*iptt xac çâatt, rot & x<vr>?ct x«r £T£coty?t«. Kote wç toc jlwv uova#!- 
xwv tçtv ourta %ct\ â'rfrwv. Ta i\, xcvsuur'vcjv tc xai ircir/.i}0u9pevu>v. 

3 Ibid., 341. 
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critique d'une pensée de Porphyre , touchant l'inter- 
prétation de Platon. « Il n'existe ni Dieux pasteurs , 
privés de l'intelligence humaine et se rattachant aux 
êtres vivants par une certaine sympathie , ni Dieux 
chasseurs qui enferment l'âme dans le corps comme 
dans une ménagerie ; car l'âme n'est pas à ce point 
enchaînée au corps. Cette méthode ( il s'agit de l'opi- 
nion de Porphyre ) n'est digne ni de la philosophie 
ni de la science ; elle est pleine de superstitions bar- 
bares *. » Jamblique apparaît ici sous un jour tout 
nouveau. Ce prêtre égyptien , si appliqué à l'exercice 
du culte , si adonné aux pratiques de la théurgie, se 
montre , dans sa doctrine psychologique , plus modéré, 
plus platonicien que ses prédécesseurs. De même , sa 
morale est d'un ascétisme plus tempéré. Il fait une part 
plus grande à la liberté et aux passions dans la vie hu- 
maine. Il répète souvent que l'homme est le véritable 
auteur de ses actions, et qu'il est à lui-même son propre 
démon. Il reproduit le plus souvent les idées et les ten- 
dances morales de Platon. Sans doute le disciple de 
Plotin et de Porphyre, le philosophe alexandrin se mon- 
tre toujours. Jamblique répète avec ses maîtres que la 
fin de l'âme est la contemplation des choses divines, 
et que la vertu n'est qu'un moyen d'y parvenir ; mais 
il n'en est pas moins que Jamblique , beaucoup plus 
superstitieux que Plotin et Porphyre dans sa théo- 
logie , professe une morale plus pratique et plus hu- 
maine. 

Ammonius, Plotin, Amélius, Porphyre, Théo- 
dore, Jamblique , appartiennent à la première période 
de la philosophie alexandrine ; tous concourent , soit 

1 Ibid , 47. 
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à la création , soit au développement de la doctrine. 
Àmmonius inaugure une méthode nouvelle ; il propose 
là reconstitution de la philosophie grecque par l'alliance 
de Platon et d'Aristote. Plotin réalise cette alliance 
dans un vaste et puissant système. L'œuvre de créa- 
tion s'arrête à Plotin ; son génie a comblé toutes les 
grandes lacunes et résolu toutes les graves difficultés. 
Amélius, Porphyre, Théodore, Jamblique, n'ont plus 
qu'à répandre , discuter, éclaircir, développer la doc- 
trine fondée par le maître. Après eux, l'école d'Alexan- 
drie entre dans une phase nouvelle ; elle quitte les 
hauteurs de la spéculation philosophique ; elle descend 
dans les temples et se mêle à la foule. Si les ouvrages 
des successeurs de Plotin nous avaient été conservés, 
nous pourrions mieux juger du développement de la 
doctrine entre leurs mains , et des modifications et des 
progrès qui doivent leur être attribués. Toutefois, dans 
le tableau fort incomplet qui vient d'être présenté de 
leurs opinions , on peut déjà apercevoir une déviation 
de l'enseignement de Plotin et une véritable décadence 
du Néoplatonisme. Tout idéalisme tend à réaliser 
des abstractions. Cette tendance se révèle déjà dans 
Platon par la théorie des idées. Elle se marque plus 
fortement dans Plotin par la doctrine de la Trinité. 
Platon attribuait l'être aux idées ; mais il ne les sépa- 
rait point de Dieu. Plotin , non content de distinguer 
les divers degrés du divin , les convertit en principes 
substantiels, et aboutit à la Trinité suprême de l'Un, 
de l'Intelligence et de l'Ame. C'était déjà abuser de 
l'abstraction. Mais enfin, si la séparation des principes 
de la Trinité est chimérique , la distinction est réelte. 
En ce point , la théologie de Plotin est vraie ; elle era- 
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brasse le divin dans toute son étendue et pénètre dans 
ses plus intimes profondeurs. Platon, Aristote, les 
Stoïciens n'en avaient saisi qu'un côté chacun , soit 
l'être , soit la pensée , soit la vie : la Trinité de Plotin 
en représente la totalité. C'est une pensée profondé- 
ment vraie, dont une théologie sérieuse peut rejeter 
la forme et accepter le fond. Mais on ne saurait en dire 
autant de la doctrine des triades et des ennéades, 
imaginée par les successeurs de Plotin. Quelle est la 
pensée cachée sous ces subtilités ? Quelle vérité pour- 
rait-on en extraire? Les différents termes de ces triades 
intelligibles , intellectuelles , démiurgiques , ne sont pas 
seulement des abstractions réalisées ; ce sont des ab- 
stractions qui n'expriment pas de différences essentielles 
et n'ont pas même de vérité logique. Que dans la sphère 
des principes il faille distinguer l'Un, l'Intelligence et 
l'Ame, la raison le conçoit parfaitement ; car, lorsqu'elle 
cherche le principe des choses , elle va du phénomène 
à la puissance , de la puissance à l'essence, et de l'es- 
sence à la fin suprême , au Bien. Mais comment dis- 
tinguer l'être de l'intelligence , une triade intelligible 
d'une triade intellectuelle? On comprend la distinction 
du to vovjtov et du to voepov , appliquée à deux mondes 
essentiellement différents ; mais à quoi se réduit-elle 
dans le monde purement intelligible? C'est ce qu'on 
ne voit pas clairement. La Trinité de Plotin répond à 
un besoin réel de l'esprit humain et de la logique ; on 
comprend moins pourquoi Porphyre, Jamblique et 
Théodore multiplient les triades comme à plaisir. 
Toutefois il ne faut pas juger trop sévèrement une 
doctrine que nous ne connaissons que par de rares et 
courts fragments. Des esprits aussi profonds et aussi 
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élevés que Porphyre, Amélius, Jamblique, n'ont pas dû 
imaginer de pures chimères. Le sens sérieux, la raison 
philosophique ou historique de ces subtiles distinctions 
nous apparaîtrait sans doute dans le développement 
de leur pensée. Ce qui le ferait croire , c'est que la 
même doctrine reproduite par Proclus, qui l'expose 
systématiquement et la ramène à un principe supé- 
rieur, ne semble plus ni aussi stérile ni aussi arbitraire. 
Quoi qu'il en soit, l'activité spéculative de l'école 
d'Alexandrie s'arrête à Jamblique; la doctrine est 
constituée; elle n'a plus qu'à se défendre et à se dé- 
velopper. L'œuvre de création est consommée ; la 
polémique et le commentaire vont lui succéder. 



CHAPITRE II. 

Latte du Polythéisme et du Christianisme. 

Nfct-s iié d« l'intervention du lu philosophie alexandrine dans cette lutte. Restaura* 
lion du Polythéisme. Ante'ce'deuts : Apollonius de Tyane, Plutarque, Apulée, etc. 
Symbolique de Plotin , de Porphyre, de Jamblique, de Salluste. The'urgie olexan ■ 
Uiini'. LWre des Mystères. Julien. Conclusion. 

Jusqu'à Jamblique , le Néoplatonisme s'était ren- 
fermé dans la science pure et dans l'école. Plotin af- 
fecte un grand respect pour la religion hellénique et un 
dédain profond pour toutes les nouveautés qui viennent 
de l'Orient. Porphyre poursuit la religion nouvelle de 
sa critique ardente et acérée, et protège le Polythéisme 
de ses ingénieux commentaires. Tous deux s'effor- 
cent déjà , Porphyre surtout , d'expliquer philosophi- 
quement la mythologie grecque et de la concilier avec 
les théories de la science. Mais ce goût pour les 
u. 5 
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croyances religieuses du passé ne les entraîne point 
hors de l'école et de la philosophie pure. Plotin montre 
peu de foi dans la vertu de l'art divinatoire et regarde 
les procédés de la magie comme indignes d'un vrai 
philosophe. Porphyre, moins ferme contre la supersti- 
tion, maintient encore la doctrine des Alexandrins dans 
toute sa pureté rationnelle et n'accueille qu'avec dé- 
fiance les fastueuses promesses de cette science ou 
plutôt de cet art théurgique qui doit bientôt rem- 
placer la philosophie dans toutes les écoles. Jamblique 
marque la transition d'une époque à l'autre. Encore 
philosophe et déjà prêtre, il allie au goût de l'érudition 
et à l'enthousiasme de la pensée une foi sincère et vé- 
ritablement dévote à toutes les croyances et à toutes 
les pratiques des antiques religions. En même temps 
qu'il poursuit l'œuvre spéculative de ses prédécesseurs, 
s' appliquant à combler les lacunes et à résoudre les 
difficultés que Plotin et Porphyre avaient laissées sub- 
sister , il ouvre à la philosophie les sanctuaires de la 
Grèce et de l'Orient et l'initie aux opérations théur- 
giques. 

Après Jamblique , la scène change tout à-fait ; le 
mouvement philosophique s'arrête brusquement. La 
philosophie quitte l'école et entre hardiment dans le 
temple. Alors elle ne spécule plus pour son propre 
compte ; elle prend un texte tout fait qu'elle s'évertue 
à interpréter. Elle quitte le champ libre de la pensée , 
elle s'enferme dans le labyrinthe mythologique dont 
elle explore tous les mystères, et s'enfonce dans les pro- 
fondeurs du sanctuaire, interrogeant çà et là ces muets 
symboles qui , comme autant de sphynx , lui jettent 
leurs inexplicables énigmes. Jusqu'ici la philosophie 
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s'était montrée assez indifférente aux agitations de la 
société qu'elle habitait, et avait plus aspiré à la posses- 
sion de la vérité qu'à la domination des esprits. Main- 
tenant on la verra prêter l'oreille aux bruits du monde 
et prendre un vif intérêt aux luttes des partis ; on la 
verra s'émouvoir des conquêtes du Christianisme et 
s'agiter pour lui disputer l'empire. Elle va transporter 
son domicile à la cour des empereurs et y dirigera ou 
y suivra, selon la faveur ou la rigueur des temps, toutes 
les grandes affaires politiques. Le crédit des Plotin et 
des Porphyre ne dépassait guère l'enceinte de leur 
école. Sans sortir de la sienne , Jamblique règne déjà 
dans le temple. Parmi ses successeurs , quelques uns , 
comme Sopater , Édésius , Eustathe , Eusèbe , restent 
fidèles aux traditions de l'école alexandrine et cultivent 
encore la philosophie en y mêlant toutefois la science 
des mythes et la pratique de la théurgie. Mais les autres 
ont à peine achevé leur éducation philosophique qu'ils 
quittent l'école pour n'y plus rentrer. Maxime et Pris- 
eus vivent à la cour; Salluste est gouverneur d'une 
province; Chrysanthe habite les sanctuaires. Tous ces 
adeptes du Néoplatonisme nous semblent moins des 
philosophes que des pontifes ou des hommes d'état ; 
les affaires de l'administration ou les soins du culte les 
occupent bien plus que les spéculations métaphysiques. 
Les rares traités de cette époque ne sont que des com- 
mentaires des livres sacrés , hérissés de termes my- 
thologiques. La plupart des ouvrages du temps ne 
parlent que de théurgie , de magie , de sacrifices et de 
miracles. Partout la pensée philosophique se couvre 
«le symboles et s'enveloppe de mystères. Les prin- 
cipes abstraits de la science sont personnifiés; les 
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noms de Dieux , de Démons, de Génies, de Héros ex- 
priment les essences pures et les puissances de la théo- 
logie de Plotin ; le monde intelligible est transfiguré en 
Olympe. 

D'où vient cette révolution? Quelle est la cause qui 
enlève ainsi la philosophie à ses paisibles études pour 
la jeter brusquement dans le tumulte de la vie politique ? 
Un changement de direction aussi contraire aux habi- 
tudes de la pensée alexandrine n'a point son principe 
dans l'école même. Abandonné à son mouvement na- 
turel, le Néoplatonisme eût continué sans bruit et sans 
ambition politique le cours de ses spéculations. Il faut 
donc qu'en ce moment une nécessité tout extérieure 
pèse sur lui et l'entraîne hors de ses voies. En effet, 
pendant que cette philosophie poursuivait, dans la so- 
litude et le silence, son rêve d'alliance entre toutes les 
doctrines de l'antiquité, l'empire était le théâtre de la 
plus grande révolution que l'histoire ait jamais eue à 
raconter. Le passé et l'avenir religieux du monde, le 
Polythéisme et le Christianisme, étaient aux prises 
depuis trois siècles. Cette lutte avait longtemps agité 
la vieille société , sans que la philosophie parût s'en 
émouvoir. Mais enfin le triomphe de la nouvelle reli- 
gion était proche. Les cris de détresse du Polythéisme 
expirant arrachèrent tout-à-coup l'école d'Alexandrie 
à ses travaux de pensée et d'érudition. C'est alors 
qu'elle confondit sa cause avec celle de la religion 
menacée et engagea contre le Christianisme une lutte 
désespérée. Pourquoi prit-elle parti pour le Poly- 
théisme? Comment essaya-t-elle de le défendre? Quelle 
métamorphose lui fit-elle subir? Pourquoi sa tenta- 
tive devait-elle être impuissante? C'est ce qu'il im- 
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porte d'expliquer avec détail. Mais avant d'entrer dans 
l'histoire de cette lutte , il ne sera pas inutile de re- 
tracer Tétat des deux puissances qui se disputaient 
l'empire. 

Le Polythéisme n'avait jamais été une religion , si 
par ce mot on entend un système de croyances unifor- 
mes , immuables , exprimées dans un texte précis et 
maintenues par une autorité souveraine et infaillible. 
C'était un chaos de traditions plus ou moins vagues , 
dans lesquelles, sous des formes variées à l'infini, on 
pouvait à peine distinguer un fond commun. Dans le 
principe, l'austère religion des Latins ressemblait fort 
peu à la riante mythologie des Grecs. Vers la fin de la 
république, à l'époque où les mœurs, les arts, la litté- 
rature des vaincus pénétrèrent dans la société romaine, 
les Dieux de la Grèce envahirent les temples latins et 
s'y maintinrent désormais à côté des Dieux indigènes. 
De là deux systèmes mythologiques, dont l'un s'efface 
de plus en plus et va se perdre dans les épaisses ténè- 
bres du sanctuaire, et dont l'autre au contraire brille 
au frontispice du temple et devient la religion des 
poètes et des beaux esprits de Rome. Si de la Grèce et 
de Tltadèe on passe aux provinces orientales de l'em- 
pire , on y rencontre des systèmes religieux qui n'ont 
rien de commun avec les Dieux d'Athènes et de Borne. 
Un mysticisme profond respire dans toutes les pratiques 
religieuses de l'Orient, tandis que le fond des croyances 
gréco-latines est le naturalisme. La diversité des in- 
stitutions religieuses éclate au foyer même du Poly- 
théisme. Chaque peuple , chaque cité , chaque temple 
de la Grèce a son Dieu et son culte de prédilection. 
L'unité religieuse perdue dans cette multitude de tra- 
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ditions locales, ne reparaît que dans les arts et la poésie. 
Homère, Hésiode, Pindare, sont les seuls interprètes 
dont T autorité soit universellement reconnue. Si on 
pouvait soulever le voile qui couvre les origines du Po- 
lythéisme latin, il est probable qu'on y retrouverait une 
variété de formes analogues. Tout porte à croire que 
cette diversité se conserva en Italie longtemps après 
la conquête romaine , et que l'unité religieuse n'y fut 
jamais aussi complète que l'unité politique. Enfin, dans 
les religions de l'Orient, l'identité d'esprit et de ten- 
dances générales n'excluait point les différences de 
culte et même de doctrine. Les communications fré- 
quentes de la Grèce et de l'Asie et la fondation de villes 
grecques en Orient avaient favorisé le mélange des 
idées religieuses. Les deux sociétés avaient ouvert leurs 
sanctuaires aux Dieux étrangers. L'A6ie Mineure et 
les îles qui l'avoisinent étaient le principal théâtre de 
cette fusion des cultes d'origines diverses. Ici dominait 
la mythologie grecque sous des formes orientales ; là* 
au contraire, le panthéisme de l'Orient se cachait sous 
des noms grecs ; ailleurs les traditions des deux pays 
s'étaient mélangées dans des proportions à peu près 
égales. Ainsi trois grands systèmes mythologiques pro- 
fondément divers d'origine, de doctrine et de culte, et 
dans chacun de ces systèmes , une infinie variété de 
formes, telle était la constitution du Polythéisme. Avant 
l'avènement du Christianisme , l'empire était livré à 
une multitude de superstitions locales ; chaque peuple 
ou plutôt chaque cité pratiquait son culte par esprit de 
tradition et par habitude plutôt que par un sentiment 
intime de foi. Le monde ancien vivait dans une com- 
plète anarchie religieuse, et rien ne ressemblait moins 
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à une croyance universelle que le Polythéisme. Bien 
différente du monde moderne qui offre l'image d'une 
grande variété d'institutions politiques au sein de l'u- 
nité religieuse , la société antique présentait le tableau 
de l'infinie diversité des institutions religieuses au sein 
de l'unité politique. 

D'une autre part, aucune des croyances dont se 
composait le Polythéisme ne réunissait les conditions 
d'une véritable religion. Toute institution religieuse 
qui aspire à durer doit posséder trois choses : 1° une 
doctrine sérieuse qui inspire la foi par la seule vertu 
de ses dogmes ; 2° un code sacré , c'est-à-dire une 
collection de livres où soit déposée toute la doctrine } 
3° une Église , c'est-à-dire un corps de prêtres forte* 
ment organisé et plus ou moins indépendant du pou- 
voir politique , qui soit exclusivement chargé de con- 
server, d'interpréter et de développer la tradition , soit 
écrite , soit orale. Tel est, par exemple , le Mosaïsme ; 
telles sont encore certaines religions du haut Orient. 
Or rien de tout cela ne se retrouve dans les institu- 
tions religieuses comprises sous le nom de Polythéisme. 
D'abord toutes ces croyances n'ont pour base que des 
traditions populaires vagues, incohérentes et incom- 
plètes. Ces traditions ressemblent plutôt à des légendes 
qu'à des dogmes. Venues on ne sait d'où , formées on 
ne sait comment, elles saisissent l'imagination du 
peuple et des poètes, et par là deviennent un texte 
perpétuel de superstitions et de fictions. Dans toute la 
Grèce , Homère et Hésiode sont les seuls interprètes 
de cette théologie dont les titres divins n'ont jamais 
pu être retrouvés. Le Polythéisme , il est vrai , institue 
des mystères pour recueillir, conserver, purifier et 
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même développer la tradition primitive. 11 est à croire 
que dans le fond du sanctuaire où se réunissent les 
initiés , une théologie savante s'élaborait , bien supé- 
rieure aux superstitions du peuple et aux fictions des 
poêles ; mais cette œuvre des mystères n'a jamais vu 
le jour. Il en transpire bien quelque chose dans les 
vers des poètes théologiens. Hésiode, Théognis, 
Pythagore, Simonide, et beaucoup d'autres, nous 
semblent des initiés qui ont puisé leurs inspirations 
ailleurs que dans les légendes populaires; mais ces 
rares et fugitifs échos d'une sagesse révélée ne 
suffisent point à constituer un enseignement dogma- 
tique. La science des prêtres reste ensevelie dans 
l'ombre et le silence des temples; les peuples s'en- 
foncent de plus en plus dans toutes les superstitions 
de la légende ; les poètes interprètent les mythes au 
gré de leur imagination ; les philosophes fondent une 
théologie indépendante sur les axiomes de la raison , 
invoquant vaguement la tradition des mystères à 
l'appui de leurs théories. Le Polythéisme n'a jamais 
eu ni code religieux ni autorité théologique pour 
conserver et maintenir une doctrine orthodoxe. La 
liberté d'interprétation est y sans limites. L'autorité 
politique , plutôt que théologique , qui préside à 
l'administration du culte , en protège et en main- 
tient sévèrement les formes extérieures; mais elle 
n'impose ni règle ni discipline à la foi des croyants. 
Il lui suffit qu'on professe et qu'on pratique la reli- 
gion de la patrie ; elle n'a nul souci de l'orthodoxie 
des doctrines. Malheur à celui qui s'abstient de 
paraître au temple! il sera poursuivi et condamné 
comme avant violé les lois de l'État. Mais s'il 
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plaît à un poète d'offrir à la superstition des peuples 
une fiction nouvelle , il peut le faire en toute sécurité. 
Aussi faut-il voir quelle diversité d'interprétations en- 
gendre cette faculté laissée à chacun d'entendre la 
tradition à sa manière. Le peuple a sa croyance , la- 
quelle n'est point celle des pôëtes et encore moins 
celle des philosophes. Les poêles eux-mêmes sont 
loin d'être d'accord entre eux. La théologie d'Homère 
ressemble peu à celle d'Hésiode. Les philosophes aussi 
commentent chacun la tradition à leur point de vue. 
L'école d'Ionie y cherche son naturalisme empirique , 
et l'école italique affecte d'y retrouver son idéalisme. 
Nulle époque , nulle religion des temps modernes ne 
pourraient donner l'idée d'une pareille liberté. Le pro- 
testanisme le plus libre n'est pourtant jamais com- 
plètement abandonné aux caprices de la raison indivi- 
duelle. Si aucune autorité hiérarchique ne l'enchaîne, le 
texte même des livres sacrés le retient dans les limites 
d'une orthodoxie plus ou moins large. La pensée humaine 
a toujours prise sans doute sur les textes les plus précis ; 
l'histoire de l'exégèse allemande atteste son audace 
et sa puissance : mais enfin elle ne peut changer ni 
supprimer le texte même. L'exégèse antique ne connaît 
pas de bornes. Comme elle ne rencontre ni texte qui 
puisse circonscrire la critique , ni commentaires qui 
puissent la diriger, elle se donne pleine carrière, ex- 
plique , imagine , invente , sans autre guide que l'ima- 
gination, s'il s'agit d'un poète, ou la raison, s'il s'agit 
d'un philosophe. Quelle tradition aurait résisté à une 
pareille licence ? Qu'on suppose les doctrines du Poly- 
théisme à leur origine aussi précises , aussi claires , 
aussi complètes qu'elles l'étaient peu , il est évident 
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que le défaut de textes et l'absence de toute autorité 
les livrent à l'anarchie et à la dissolution. La puissance 
des textes est démontrée par la force et la durée de 
toutes les grandes institutions. Toutes les religionB qui 
ont duré avant ou après le Polythéisme avaient, indé- 
pendamment de la vertu de leur doctrine , un code et 
une Église. C'est ainsi que les institutions religieuses 
du haut Orient ont résisté au temps et aux révolutions, 
et n'ont pu être entamées, même par le Christianisme. 
Le Polythéisme, au contraire, manquant de ces deux 
conditions, n'est jamais parvenu, même aux jours de 
la foi primitive , à se constituer en religion. Il est resté 
à l'état de tradition vague , corrompue par les supersti- 
tions populaires , embellie par les fictions des poètes , 
transformée en spéculations métaphysiques par les phi- 
losophes. Il n'a jamais vécu d'une vie qui lui fût propre ; 
il n'a point duré par la seule vertu de sa doctrine ou 
la force de son organisation. Dans ses plus beaux jours, 
il a toujours dû en partie sa puissance à l'autorité 
politique , et son prestige au génie de ses poètes ou de 
ses sages. Dans sa longue décadence , il fait encore 
illusion. On le croit puissant sur les âmes , parce qu'il 
déploie partout la pompe de ses fêtes aux acclamations 
de la cité, parce qu'il intervient dans tous les détails 
de la vie privée. Mais ce n'est là qu'une puissance et 
un éclat d'emprunt. La religion ne vit plus que par la 
cité. C'est toujours en apparence la religion qui pré- 
side ; mais en réalité c'est la politique qui gouverne 
toutes choses divines et humaines. Le culte n'est plus 
qu'une branche , la plus honorée il est vrai , des ser- 
vices publics; les prêtres ne sont que les premiers 
magistrats de la cité. L'identification de la cité et de la 
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religipn a toujours été l'état normal du Polythéisme 
dans sa prospérité comme dans sa décadence. Tant 
que la cité fleurit dans le monde grec ou dans le monde 
romain , elle couvre de son patronage la faiblesse des 
institutions religieuses ; elle supplée au défaut de textes 
par les prescriptions de la loi , et à l'absence de toute 
autorité théologique par la surveillance de se police* 
C'est grâce h la cité que le Polythéisme a pu durer 
sans code et sans Église. Aussi , quand la cité vint à 
décliner et à périr, sa décadence mit à nu l'impuis- 
sance et la misère de ces croyances abandonnées à 
l'imagination des poètes et au scepticisme des philo- 
sophes , et sa chute en entraîna rapidement la ruine. 
On voit par ce tableau de la constitution intérieure du 
Polythéisme combien peu il était organisé pour la durée 
et la défense. Ajoutons qu'à l'avènement du Christia- 
nisme, il avait perdu depuis longtemps tout crédit sur 
les esprits éclairés de l'ancienne société. Ses jours de 
foi sincère et fervente, s'il en eut, sont bien anciens et 
se perdent dans l'enfance barbare de la société hellé- 
nique. L'histoire ne nous offre guère que le spectacle 
de sa longue décadence ; six siècles avant le Christia- 
nisme , la philosophie commence à en détacher les in- 
telligences et les âmes d'élite. L'école d'Ionie substi- 
tue son empirisme à la cosmogonie des Mythologues ; 
les Éléates couvrent de ridicule leur théologie anthro- 
pomorphique; Pythagore, Socrate, Platon, le Stoï- 
cisme, replacent la morale sur la base éternelle du 
droit et de la justice. Bientôt , grâce à l'influence des 
idées philosophiques , l'élite de la société païenne n'a 
plus d'autre religion que la science : à la physique 
seule elle demande l'explication des mystères qui cou- 
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vrent l'origine des choses; elle emprunte sa connais- 
sance des choses divines à la métaphysique, et sa 
science des devoirs à la psychologie. Ce n'est plus 
dans les temples , mais dans les écoles qu'elle va en- 
tendre les oracles de la sagesse. Si elle salue encore 
les statues des Dieux, si elle invoque, prie et sacrifie 
avec la foule, c'est par habitude ou pour remplir un 
devoir de la cité. Rien de ce qui se dit et se fait dans 
le lieu saint ne répond à ses instincts religieux ; c'est à 
une tout autre source qu'elle puise le sentiment du 
beau et du divin. L'incrédulité des philosophes a fini 
par gagner toute la société lettrée, à tel point qu'un 
jour les sarcasmes de Lucien y deviennent populaires. 
La foi abandonne les sanctuaires mêmes : les prêtres ne 
considèrent plus le sacerdoce que comme une fonction 
politique, et ne demandent plus l'hommage des peu- 
ples qu'au nom de la cité. Le sentiment religieux s'est 
réfugié dans les écoles ; ce sont des philosophes qui ré- 
vèlent à la société sceptique et aux prêtres eux-mêmes 
le sens perdu des mythes et des oracles : la science est 
devenue la véritable initiation aux choses saintes. 

Ainsi le Polythéisme , à l'approche de la révolution 
religieuse qui devait l'emporter, était déjà doublement 
impuissant. 11 n'avait jamais possédé cette force de 
stabilité qu'assure aux croyances une vigoureuse 
organisation , et il avait perdu la vertu et la vie qui 
l'animaient aux jours de foi primitive. Le Christia- 
nisme n'eut qu'à toucher ce cadavre encore debout 
pour le réduire en poussière. L'œuvre difficile pour la 
religion nouvelle n'était pas de détruire les anciennes 
croyances , mais de les remplacer. Telles sont la 
faiblesse et la misère du Polythéisme , même dans les 
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plus beaux jours de l'antiquité, qu'on s'étonne delà 
longue existence d'institutions qui avaient perdu de- 
puis si longtemps toutes les conditions de la vie et de 
la durée. Pour s'expliquer ce phénomène , il faut son- 
ger aux appuis extérieurs de l'ancienne religion , et à 
la société dans laquelle elle était établie. Le Poly- 
théisme avait fait primitivement le fond et l'essence de 
la civilisation gréco- romaine; il en avait inspiré les 
poètes , les artistes, les législateurs. Les premiers mo- 
numents littéraires, les premières institutions poli- 
tiques de cette civilisation remontent aux traditions 
religieuses. La croyance des peuples et la politique des 
gouvernements confondaient la religion avec toutes 
les autres grandes institutions de la société. Rome , 
maîtresse du monde, ne pouvait oublier les Dieux qui 
lui avaient promis et assuré l'empire. La Grèce scep- 
tique retrouvait encore dans le commerce des muses 
une sorte de culte de ses divinités. Cette étroite asso- 
ciation de la religion avec la cité et la société tout en- 
tière explique la longue existence du Polythéisme. Il 
devait durer autant que la civilisation sortie de son 
sein. Quand il a cessé de vivre comme croyance, il 
dure encore comme une institution protégée et soute- 
nue par la cité. La philosophie cherche à le relever et 
k l'épurer par ses commentaires; la poésie l'enveloppe 
de son auréole ; la politique lui prête l'appui de sa force 
et le cortège de ses institutions. Chose remarquable, 
en cet état, il ne dure pas seulement, il vit encore ; 
mort et abandonné dans les temples, il conserve long- 
temps la puissance d'inspirer la poésie et les arts. On 
le retrouve dans les livres, dans les institutions, dans 
les écoles, objet du culte des poètes , du respect des 
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législateurs , et des méditations des philosophes. La foi 
religieuse au Polythéisme a péri sans retour ; mais 
la foi classique, si Ton peut s'exprimer ainsi, à 
sa gracieuse mythologie est toujours aussi vive et 
aussi universelle. Tandis que le peuple le suit en es- 
clave aveugle de la tradition, l'élite de la société 
païenne, dont il ne satisfait plus les instincts religieux, 
y cherche toujours un aliment à son imagination et 
une règle pour son goût. La philosophie en corrige 
les erreurs ; mais dans ce berceau de la société an- 
tique , elle voit le principe de toute civilisation. Voilà 
ce qui explique pourquoi le Polythéisme a survécu si 
longtemps au discrédit de ses croyances. C'est qu'il 
n'est pas seulement une religion, mais encore une ci- 
vilisation tout entière. Quand il a perdu tout crédit sur 
les âmes, il conserve encore son prestige sur les ima- 
ginations. Ses Dieux, abandonnés dans les temples, 
n'ont pas cessé d'être l'objet de la ferveur des poètes. 
Le Polythéisme est comme l'air vital répandu dans 
l'antiquité; s'il n'est plus assez ardent pour animer 
ce grand corps , il le soutient pourtant encore , et le 
fait vivre de son souffle glacé. Tous le respirent, 
peuple, poètes, magistrats, philosophes. La destruc- 
tion du Polythéisme entraînera la ruine de la civilisa- 
tion ancienne tout entière. Toute révolution religieuse 
sera en même temps pour le vieux monde une trans- 
formation sociale. Le Christianisme n'aura pas seule- 
ment à substituer une doetrine religieuse à une autre ; 
il lui faudra renouveler l'homme , et créer, en même 
temps qu'un nouvel ordre religieux , un autre ordre 
social. 
Tel était l'état du Polythéisme quand le monde passa 
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sous la domination romaine. Rome , en détruisant les 
gouvernements politiques des nations vaincues, n'avait 
eu garde de toucher à leurs institutions civiles et religieu- 
ses : toutes purent conserver sous le joug de la conquête 
leurs lois et leurs Dieux. La politique impériale fit plus : 
assez indifférente elle-même au culte national, elle pro- 
tégea et adopta jusqu'à un certain point les croyances 
religieuses des pays conquis. Elle admit aux honneurs 
du Panthéon tous les Dieux connus de l'univers , et 
réserva une place au temple pour chaque divinité 
nouvelle que l'enthousiasme des sectes ou la supersti- 
tion des peuples viendrait à saluer. Les Dieux de la 
Grèce furent les premiers qui envahirent les sanctuaires 
latins ; ils furent bientôt confondus avec les Dieux indi- 
gènes dans un commun sentiment de respect et de 
foi (si l'indifférence religieuse dé l'époque permet 
l'emploi de ce mot). Bientôt même, dans la poésie, 
dans la littérature , dans les arts et les écoles, la my- 
thologique grecque éclipsa la mythologie latine. Vint 
ensuite le tour des Dieux de l'Orient : ceux-là ne furent 
jamais déclarés Dieux de l'empire , mais ils obtinrent 
le droit de cité. Sérapis et Mithra eurent leur temple 
à Rome. Du reste, grâce à l'indifférence universelle, 
tous ces Dieux de l'Italie, de la Grèce, de l'Orient, 
du monde entier, se rencontraient, se touchaient, 
sans se "heurter, dans toutes les parties de -l'empire, 
La domination romaine, en multipliant les communica- 
tions entre les peuples, favorisait le rapprochement et 
la fusion des idées religieuses. 11 semble un moment 
que le génie de Rome va réaliser à la fois l'unité po*- 
litique et l'unité religieuse du monde. Toutes les reli- 
gions vivent en bon accord dans l'immense étendue de 
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l'empire : nulle guerre, nulle polémique ne trouble 
la sécurité des différentes croyances. A voir ce silence 
et cette apparente harmonie entre tous les Dieux du 
Polythéisme, on serait tenté de croire que la religion 
de l'empire plane sur tous ces cultes divers, comme 
une croyance universelle et supérieure. Mais pâmais 
au contraire le monde n'a été plus complètement li- 
vré à l'anarchie religieuse. Tous ces cultes ne se rap- 
prochent pas pour se réunir ; ils ne font que s'altérer 
et se dénaturer par le contact , et perdre chacun leur 
physionomie nationale par le mélange de traditions 
étrangères. La communication des croyances entre 
elles, loin de conduire à l'unité, aboutit à une nou- 
velle diversité. Jusqu'ici les religions , profondément 
étrangères les unes aux autres , se conservaient 
dans toute leur pureté originelle : il y avait autant 
de cultes que de peuples différents. Maintenant, 
chaque culte, sous l'influence de doctrines hétéro- 
gènes, se divise et se subdivise à l'infini. D'une autre 
part, aucun des cultes de l'empire n'est en mesure de 
dominer ou d'absorber les autres ; aucun ne tend h se 
répandre au dehors ni à conquérir. Le prosélytisme, 
signe de l'esprit de vie, les a tous abandonnés; 
tous ces Dieux s'isolent et s'enferment dans leurs 
temples, d'où ils se bornent à s'exclure récipro- 
quement : la superstition est partout, le fanatisme 
nulle part. La religion de l'empire semble plus large 
et plus conciliante; elle invoque tous les Dieux et ho- 
nore tous les cultes. Mais cette prétendue religion n'est 
qu'une politique inspirée à la fois par l'indifférence 
universelle et le génie de l'administration romaine. 
Elle ne concilie ni ne rallie les diverses croyances du 
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Polythéisme; elle ne les rapproche que par tolérance. 
Son Panthéon n'est point le temple des Dieux vivants, 
c'est le tombeau de toutes les religions du passé. La 
vraie religion de l'empire, c'est la loi, supérieure h 
tous les cultes.qu'elle prescrit, protège ou tolère. 

Tel est l'état religieux du monde à l'avènement du 
Christianisme. La religion n'est plus une foi intime et 
vivante dans les âmes ; c'est une simple habitude pour 
le peuple, pour les grands une pure politique, pour les 
poètes et les artistes un souvenir immortel et une 
source assez froide, mais toujours abondante, d'inspi- 
rations littéraires. Les insignes de la religion se mon- 
trent partout; mais le sentiment religieux y manque. 
Les temples, toujours ouverts, ne se remplissent qu'aux 
jours de célébration officielle. La foule suit encore les 
fêtes, mais seulement comme un spectacle qui charme 
les yeux. Ce n'est pas que la vie religieuse soit éteinte 
dans le monde à cette époque. Au contraire , même 
avant l'avènement du Christianisme, elle commence h 
renaître et à se répandre dans tout l'empire. Mais elle 
n'a plus son foyer dans les temples; elle s'est retirée 
dans les écoles philosophiques et chez quelques prêtres 
enthousiastes qui, comme Apollonius de Tyane, s'ef- 
forcent de restaurer les cultes en les épurant. Le 
Polythéisme, en ce moment, est comme un arbre 
immense qui couvre encore le monde de son majes- 
tueux feuillage. La sève ne circule plus du tronc aux 
branches ; l'arbre , frappé au cœur depuis longtemps , 
est mort et desséché; mais il reste toujours debout, 
profondément enraciné dans le sol, et résiste, par l'im- 
mobilité de sa masse, aux coups du temps et aux atta- 
ques du scepticisme. Il semble toujours protéger la so- 
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ciété qui le porte ; mais l'ombre qu'il répand est mor- 
telle au sentiment religieux ; elle frappe d'engourdis- 
sement et de stérilité tout ce qui, sur ce sol, aspire à 
la vie et au développement. Arts , littérature, morale, 
religion f le Polythéisme conserve tout à l'état de ca- 
davre. Toutes les œuvres qu'inspire cette muse du 
passé sont tristes et froides comme la mort. Il com- 
munique à toutes choses sa torpeur et son impuissance ; 
il dessèche la véritable imagination et glace la foi sin- 
cère ; il étouffe partout la pensée de l'avenir ; il émousse 
dans les plus nobles âmes le sens du beau et du divin* 
Enfin s'il règne , c'est comme l'esprit de ténèbres, sur 
un empire des morts. 

Ce ne fut point au sein de cette civilisation que na- 
quit le Christianisme. La source de la foi était à jamais 
tarie au pays des Muses. La flamme qui devait em- 
braser le vieux monde avait son foyer en Orient. La 
religion nouvelle s'élance tout-à-coup d'un point obscur 
de ce vaste Orient et apparaît au milieu du Polythéisme, 
simple , sans prestige , sans cortège , soutenue par sa 
seule vertu. Elle a pour berceau la nation la plus mé- 
prisée de l'Orient par la société grecque et romaine, 
pour tradition une loi connue seulement jusque là par 
son intolérance. Sa doctrine n'est point hérissée de 
mythes ou de formules , comme tous les systèmes re- 
ligieux du Polythéisme ; c'est un sentiment moral su- 
périeur et nouveau , un esprit vivant , et , comme l'a 
dit le plus grand de ses apôtres, la foi en Jésus -Christ 
Verbe incarné de Dieu. Il est vrai que cette doctrine 
n'en reste pas là. On la voit se développer et se trans- 
former successivement sous la triple influence de la 
Judée, de l'Orient et de la Grèce. La morale simple et 
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sublime du Christ, la théologie toute mystique de saint 
Jean , la métaphysique toute platonicienne des Pères 
de PÉglise sont les diverses phases de ce mouvement. 
Mais la religion nouvelle maintient son principe à tra- 
vers tous ses progrès. Elle s'assimile avec une rare 
sagacité ce que les doctrines étrangères ont d'excellent, 
et le convertit en sa propre substance. Elle puise à 
toutes les sources , évitant tous les écueils , le forma- 
lisme étroit de la loi mosaïque, les rêveries de la Gnose, 
les raffinements de la philosophie grecque. Elle sait se 
maintenir toujours à égale distance des subtilités des 
écoles et des superstitions populaires, et se met en me- 
sure de satisfaire aux besoins les plus élevés de la 
pensée, tout en restant à la portée de tous. En un mot 
elle devient une philosophie sans cesser d'être une re- 
ligion. Dans ce travail d'absorption , le Christianisme 
primitif rencontre bien des difficultés et des contradic- 
tions. Comment accorder l'Ancien et le Nouveau Tes- 
tament? Comment concilier Moïse, Jésus-Christ, Pla- 
ton ? Comment réunir l'Orient et la Grèce dans un même 
symbole? La nouvelle religion y parvient avec de grands 
efforts et après une crise qui eût emporté toute autre 
doctrine. L'esprit puissant qui est en elle la sauve 
de l'anarchie. L'unité de la foi , un moment éclipsée 
dans les luttes d'Arius et d'Athanase , reparaît triom- 
phante dans une magnifique formule qui résume tout 
ce que la pensée humaine a conçu de plus complet sur 
la nature divine 1 . C'est alors que le Christianisme est 
devenu la religion de l'humanité tout entière ; car il 
répond à tous ses instincts religieux et philosophiques* 

1 Le symbole de Nicée. 
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Jamais la poésie mythologique n'a offert à l'imagina- 
tion des peuples un symbole aussi simple , aussi tou- 
chant dans sa grandeur que les mystères de l'Incarna- 
tion , de la Passion et de la Rédemption. Jamais la 
théologie des écoles ou des sanctuaires n'a présenté au 
monde une conception du divin plus profonde et plus 
élevée que le dogme de la Trinité. 

Ce travail de la doctrine n'arrête ni ne ralentit les 
progrès du Christianisme. La puissance de l'esprit qui 
l'anime est telle qu'il constitue tout à la fois son dogme 
et son Église. Après la mort du Christ, la foi évangé- 
lique se répand sur tout l'empire, comme un feu dévo- 
rant. Le Polythéisme contenait le monde, sans le pos- 
séder réellement. La Religion nouvelle ne l'a pas 
plus tôt touché, qu'elle le saisit, le pénètre, le vivifie, le 
transforme. La parole des Apôtres n'est pas seulement 
un flambeau qui éclaire les esprits; c'est une semence 
féconde qui engendre des hommes nouveaux. Partout 
la prédication apostolique fonde des églises dans l'em- 
pire, en Orient, en Grèce, en Italie. Dès son début, le 
Christianisme possède toutes les conditions de force et 
de durée qui manquaient au Polythéisme. Il a pour 
code les deux Testaments et les Lettres des Apôtres, 
pour interprètes les Pères de l'Église , pour autorité 
souveraine les conciles, pour organe de la parole sainte, 
un clergé sorti de l'élection populaire. Partout où il se 
propage , il s'organise en même temps; il se propose 
au monde à la fois comme une doctrine et comme une 
société. Quand cette société parut sur la scène, com- 
bien elle dut frapper d'étonnement le vieux monde 
endormi dans le despotisme impérial et dans les tradi- 
tions mortes du Polythéisme! Une foi intolérante, un 
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infatigable prosélytisme, une prodigieuse activité d'or- 
ganisation , une ardeur de controverses théologiques 
qui transforme les opinions diverses en partis acharnés 
et implacables, ce mouvement des grandes assemblées 
qui agitent publiquement les questions capitales de la 
doctrine et proclament un symbole à la majorité des 
voix , ce tumulte des suffrages populaires consacrant 
l'élection des ministres du culte, au milieu des luttes et 
des intrigues ; ces excommunications redoutables , 
vraie justice du peuple qui aimait à frapper le coupable 
dans les rangs les plus élevés , ces pénitences solen- 
nelles qui effrayaient et édifiaient l'Église tout entière, 
quel spectacle pour une société accoutumée au silence 
et à l'immobilité ! Le Polythéisme n'avait connu ni les 
conciles ni l'élection populaire des prêtres. En livrant 
ainsi la parole sainte au bruit et à l'éclat des grandes 
assemblées, il eût craint de la profaner ou de la jeter 
au vent. C'est dans le silence des initiations et au plus 
profond des sanctuaires qu'il rendait ses oracles ou 
cherchait sous le voile mythologique le sens métaphy- 
sique des traditions religieuses. Et quand ses prêtres 
avaient découvert cette sagesse mystérieuse, ils se gar- 
daient bien de la répandre au dehors. C'était un se- 
cret redoutable qui restait enseveli dans le sanctuaire 
ou dans la société de quelques initiés. Quant à l'insti- 
tution du sacerdoce, jamais le Polythéisme n'avait eu 
la pensée de l'exposer aux caprices de l'élection popu- 
laire. Les fonctions religieuses étaient héréditaires ; 
l'administration du culte restait jusqu'à extinction entre 
les mains d'un certain nombre de familles. La société 
chrétienne présente l'aspect contraire. Le Polythéisme 
avait besoin du mystère et de la solitude ; la nouvelle 
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Jamais la poésie mythologique n'a offer' ^ a convoca _ 
tion des peuples un symbole aussi s? par leg suffrages 
chant dans sa grandeur que les r ^ du raoment ^ ni 
tion, de la Passion et de la r ^ instiUlUons univer _ 
théologie des écoles ou des p ^ à u nature raême de , ft 
monde une conception d- ^ rétiennes . Le maître avait 
élevée que le dogme ^; plusieu rs ensemble, mon es- 
Ce travail de la ^fîu Christianisme primitif se 
progrès du Chri; ; ;Vj à œtte parole ^vine. La pre ^ 

l'anime ^ esU ^^f Apôtres et la descente eu Saint- 
et son EgV^ ; ^ de {m egt le type et le symbo i e de 

hque sr V^ /^ ^ com p r i s q ue i e vra i sanctuaire de l'Es- 
ran ^^d i* foule, le peuple, la société, vox populi, 
S J5^ Tort se fait par assemblées dans la société 
t^^poe. On s'y réunit pour prier , pour méditer , 
/oflder le dogme aussi bien que pour organiser le 
^•doce. La société chrétienne tout entière intervient 
f n s toutes les choses divines et humaines ; elle con- 
urt à la formation du dogme par les conciles dont les 
jneinbres ne sont que ses représentants; elle nomme 
directement ses prêtres ; elle administre par ses délé- 
gués les biens de l'Église. C'est avec une parfaite vé- 
rité qu'elle a pu être nommée, dans un langage mys- 
tique, le temple de l'Esprit saint ou le corps de Jésus- 
Christ. Dans le Polythéisme, la société des croyants est 
entièrement séparée de son clergé. Muette et passive, 
elle en reçoit un enseignement tout extérieur : la parole 
divine n'est pour elle qu'un son étranger qui frappe son 
oreille, sans toucher son cœur. La société religieuse de 
l'antiquité est un être double; ici est l'Église, là le 
peuple; d'un côté l'âme, de l'autre le corps. L'Église 
chrétienne primitive est une vivante unité; c'est elle- 
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qui s'inspire , s'enseigne et s'organise ; l'auto- 
la gouverne n'est que la manifestation de sa 
'onté ; la foi qui l'anime est le fruit de ses en- 
me du Christ a passé en elle ; le souffle de 
la remplit tout entière. Malheur à celui 
. ibule et s'isole ; il tombe dans l'hérésie, 
aire dans la prédilection pour une doctrine per- 
mette et singulière (àtpe<7iç). En ce sens, l'Église chré- 
tienne est la première société spirituelle qui ait paru 
dans le monde. 

Le vieux monde ne comprit point d'abord la beauté 
et la grandeur de ce spectacle ; il ne vit qu'agita- 
tion et désordre là où se manifestait le principe d'un 
ordre nouveau. Mais tout ce qui cherchait la foi 
et la vie embrassa avec enthousiasme une société 
dans laquelle tous les instincts de la nature humaine 
recevaient satisfaction. L'homme nouveau y trouvait 
une doctrine simple et sublime pour sa foi religieuse 
et pour tous ses instincts de sociabilité d'admirables 
pratiques. L'égalité , la fraternité présidaient à toutes 
les relations des chrétiens de la primitive Église ; la 
charité n'était pas seulement un sentiment , mais une 
institution faisant partie du culte. Partout où Ton 
s'assemblait pour prier, on s'occupait des pauvres. 
L'homme antique y retrouvait tout le mouvement et 

tout l'intérêt des scènes populaires du forum et de 

11 » / 
ayopa. 

Tel apparut le Christianisme au monde étonné. 

Puissant par sa doctrine, sa foi , son code, son Église, 

il rencontrait dans l'empire un chaos de croyance 

surannées , sans unité , sans vie réelle et intime , sans 

organisation. La victoire ne pouvait être douteuse. 
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Toutefois la lutte fut longue : le Polythéisme, comme 
toutes les anciennes puissances, était protégé par le 
prestige des souvenirs , l'influence des habitudes , le 
commerce des muses , et enfin cette force d'inertie 
que l'esprit conservateur prête toujours aux vieilles 
institutions. Dès le début de la lutte, son impuissance 
se révèle. Attaqué par la parole, il se défend ou plutôt 
se laisse défendre par la persécution. 11 n'oppose point 
doctrine à doctrine. Il cache ses dogmes comme s'il 
en avait honte. Les adversaires sérieux de la religion 
nouvelle sont l'État d'abord et ensuite la philosophie. 
Ce n'est pas le fanatisme religieux qui poursuivit les 
sectateurs du Christ. Les persécutions ne furent jamais 
que des mesures politiques , fort agréables sans doute 
aux prêtres du paganisme , mais inspirées aux princes 
par l'esprit d'ordre et de conservation. On ne pros- 
crivait point un culte étranger. La religion de l'empire 
admettait ou tolérait tous les cultes des diverses na- 
tions qui vivaient sous la domination romaine. Elle les 
tolérait non seulement dans leur propre pays, mais 
encore dans toute l'étendue de l'empire. Les religions 
de l'Orient, si contraires à l'esprit même du Poly- 
théisme, avaient des temples à Rome. Les Juifs furent 
poursuivis pour leur intolérance religieuse et leurs in- 
surrections, jamais pour leur culte ; leurs synagogues 
furent respectées dans toutes les parties de l'empire 
où elles s'étaient établies. Le Christianisme fut tout 
d'abord suspect à cause de son origine récente. La 
politique de l'empire, qui s'empressait de reconnaître 
les anciens Dieux des nations, répugnait à saluer un 
Dieu nouveau. Pourtant, à une époque où l'effer- 
vescence de l'esprit religieux engendrait tant de doc- 
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trines et de sectes nouvelles, la religion de l'empire 
eût toléré le Christianisme. Mais la nouvelle religion 
n'entendait pas vivre de tolérance ; elle apportait elle^ 
même la guerre et aspirait à la conquête du monde ; 
elle ne demandait point humblement, comme tant 
d'autres, sa place au Panthéon ; elle prétendait régner 
seule sur les ruines du Polythéisme. Dans son prosély- 
tisme ardent, elle s'adressait à tous, aux Gentils comme 
aux Juifs, aux Grecs, aux Romains comme aux Bar- 
bares. Elle n'affectait aucun attachement exclusif aux 
lieux qui l'avaient vue naître. Elle reconnaissait bien 
le Mosaïsme pour origine et la Judée pour berceau ; 
mais elle voulait le monde entier pour empire. Enfin , 

I elle s'annonçait, non comme un culte local, mais 

i comme la religion universelle, 

1 Dès le début, le Christianisme attira les regards et 

provoqua les violences du gouvernement impérial ; mais 
la société nouvelle ne fit que croître et multiplier sous 
le fer des bourreaux. L'arbre de la croix , arrosé du 
sang des martyrs , élevait de plus en plus sa tige , et 
étendait ses rameaux dans toutes les parties de l'em- 
pire. Déjà il couvrait le monde quand la persécution de 
Dioclétien révéla à la politique impériale l'impuissance 
de ses tentatives et la force de ses adversaires. La 
société chrétienne, encore fort inférieure en nombre au 
Paganisme dans toute l'étendue de l'empire, se trou- 
vait en majorité dans les provinces qui allaient devenir 
te centre de l'empire ; et dans toutes les autres pro- 
vinces , elle suppléait à l'infériorité numérique par 
l'ardeur de son prosélytisme et la puissance de son 
organisation. 
C'est alors que la philosophie intervint activement 
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dans la lutte. Jusque là , elle avait repoussé la nou- 
velle doctrine comme une superstition d'origine étran- 
gère ; mais elle s'était peu émue de ses progrès. Elle 
l'avait combattue plutôt par répugnance pour les nou- 
veautés de l'Orientque par intérêt pour le Polythéisme, 
dont elle avait elle-même tant de fois dévoilé les mi- 
sères et les absurdités. Telle paraît être la tendance 
de la polémique de Celse et de Porphyre. Mais après 
la persécution de Dioclétien , la philosophie comprit 
que la civilisation ancienne tout entière était compro- 
mise dans le péril du Polythéisme , et que la ruine des 
temples entraînerait infailliblement celle des écoles. 
Elle prit donc parti pour les vieilles croyances, et 
tenta de les sauver en les régénérant. 

Quand on voit la philosophie néoplatonicienne prê- 
ter au Polythéisme le secours de son érudition et de 
sa science , on est conduit à supposer , ainsi que l'ont 
fait la plupart des historiens , qu'elle défend ce qui lui 
est analogue , et combat ce qui lui est contraire. Rien 
n'est moins vrai qu'une pareille conclusion : il suffit 
de pénétrer au fond des doctrines qui se combattent 
ou se prêtent appui , pour s'assurer que cette lutte ou 
cet accord n'ont point pour raison l'opposition ou la 
ressemblance des doctrines. Chose étrange en appa- 
rence, c'est le contraire qui arrive ici : les doctrines 
profondément semblables par l'esprit , les principes et 
les conclusions pratiques , sont en lutte ; les doctrines 
essentiellement contraires sous ce triple rapport se don- 
nent la main. Par exemple, de même que le Platonisme 
et le Néoplatonisme, le Christianisme détache l'âme du 
spectacle et du commerce des choses sensibles , et la 
ramène à la conscience des choses intérieures et à la 
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contemplation de l'invisible ; il distingue et sépare les 
deux mondes, distingue les trois points de vue de la 
nature divine par rapport au monde, et conçoit l'œuvre 
cosmique comme la réalisation des idées de Dieu dans 
la matière, voit dans cette vie une épreuve de la des- 
tinée humaine, et non cette destinée elle-même, et en- 
fin, tout en prenant au sérieux la vertu morale, pro- 
pose comme vertu supérieure et comme vraie fin de 
Tâme la contemplation et l'amour de Dieu , loin du 
monde et de l'humanité. Il est vrai que sur ce fond 
commun se dessinent de graves différences. Ainsi, 
pendant que le Néoplatonisme sépare les trois moments 
de la nature divine, et en fait trois principes distincts, 
l'Un , l'Intelligence et l'Ame , subordonnant l'Ame à 
l'Intelligence , et celle-ci à l'Un , comme l'effet à la 
cause , le Christianisme unit les trois moments de la 
nature divine , et en compose un Dieu en trois per- 
sonnes inséparables, à savoir, le Père, le Fils et le 
Saint-Esprit, l'Être, l'Intelligence et l'Amour. D'un 
autre côté, la métaphysique chrétienne n'admet point 
d'essences entre Dieu et le monde sensible ; elle ren- 
ferme en Dieu tout ce qu'on appelle en style platoni- 
cien le monde intelligible , tandis que la philosophie 
alexandrine pose à part le monde intelligible, et com- 
ble par une immense hiérarchie d'essences parfaites 
l'intervalle qui sépare Dieu de la Nature. En outre , le 
Christianisme croit à l'existence d'un principe du mal 
dont il voit partout dans le monde l'action funeste, au 
lieu que pour l'école d'Alexandrie le mal n'est qu'un 
moindre être, c'est-à-dire un moindre bien, et que ce 
monde , objet du dédain du mysticisme chrétien , est 
encore pour cette écolp plein de perfection , de beauté 
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et d'harmonie. Enfin ( et c'est là la différence la plus 
grave ) l'extase des Alexandrins est un effort chimé- 
rique , ayant pour objet un Dieu inaccessible et insai- 
sissable , tandis que l'âme , dans le dogme chrétien , 
s'attache à un Dieu vivant et personnel, à un Dieu qui 
sent , qui pense et qui aime, qu'on peut comprendre et 
aimer. Mais malgré ces différences le Christianisme 
et la philosophie alexandrine sont au fond deux doc- 
trines issues d'un même principe , et pénétrées d'un 
même esprit : même métaphysique, l'idéalisme ; même 
psychologie, le spiritualisme ; même morale, un mysti- 
cisme modéré qui, sans supprimer l'activité et la vertu, 
les subordonne à une fin suprême , la contemplation et 
l'extase. Évidemment ce sont deux émanations diffé- 
rentes de cet esprit universel qui, à une certaine épo- 
que , se répand sur le monde ancien. Cette confrater- 
nité a été reconnue par les Pères de l'Église eux- 
mêmes. Les plus grands théologiens, saint Clément, 
Origène, Athanase, saint Grégoire de Nysse, saint Ba- 
sile, ou bien sortent des écoles platoniciennes, ou 
puisent à la source primitive, c'est-à-dire dans 
Platon lui-même. Telle est l'affinité des doctrines que 
le néoplatonisme très prononcé du prétendu Denys 
l'aréopagite a été accepté de tout temps comme un 
monument de la doctrine orthodoxe. Les historiens qui 
ont cru à l'opposition de deux doctrines se sont arrê- 
tés aux apparences. Ils ont jugé la philosophie qui at- 
taquait le Christianisme par le rôle qu'elle a joué, et 
par sa doctrine de combat. Ils ne l'ont point considé- 
rée en elle-même ; la philosophie a eu l'air de se con- 
fondre avec le Polythéisme, parce qu'elle défendait la 
pluralité des Dieux. Mais en réalité elle est tout aussi 
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unitaire que le Christianisme ; elle concilie très facile- 
ment la pluralité des Dieux avec l'unité du Principe 
suprême, en ramenant à une source unique toutes les 
émanations divines. Ce qu'elle reproche au Christia- 
nisme, ce n'est pas de soutenir le dogme de l'unité, 
c'est de méconnaître les puissances si diverses et si 
nombreuses comprises sous le nom de Dieux dans 
la suprême Divinité. 

Comment se fait- il qu'en dépit de cette identité 
l'école d'Alexandrie attaque avec persévérance, avec 
acharnement le Christianisme? Comment se fait-il, 
d'un autre côté, qu'elle accueille, protège, adopte l'an- 
cienne religion? Qu'y a-t-il de commun entre le mysti- 
cisme alexandrin et le Polythéisme grec? Celui-ci est 
la religion de la nature , le culte des sens et des pas- 
sions ; non seulement il fait descendre la divinité dans 
le monde, mais encore il lui prête toutes les formes 
et toutes les faiblesses de l'humanité. Son ciel , 
l'Olympe, n'est qu'un monde sensible un peu plus pur 
que celui que nous habitons. Son autre vie, l'Elysée, 
est encore une vie des sens, seulement plus calme, 
plus douce, plus sereine. Nulle trace de la distinction 
des deux mondes dans la religion d'Homère et même 
dans celle d'Hésiode. Le monde de l'intelligence pure, 
le ciel de l'idéalisme n'y est pas même vaguement re- 
présenté. 

Pour expliquer ce phénomène étrange en apparence, 
il faut rappeler d'abord l'origine de la philosophie 
alexandrine, et les circonstances au sein desquelles elle 
s'est développée. Cette philosophie est née de la sa- 
vante antiquité : si elle est animée d un esprit nou- 
veau, si le souffle de l'Orient a passé sur ses doctrines, 
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elle n'en est pas moins essentiellement grecque. Elle 
n'a de vraiment original que son idéalisme excessif et 
le mysticisme pratique qui en est la conséquence. 
Quant à ses méthodes, à ses théories , à son langage, 
tout cela lui vient de la Grèce. Elle le sait , et à son 
tendre respect, à sa piété vraiment filiale envers toutes 
les traditions philosophiques ou religieuses de la Grèce, 
on voit qu'elle a reconnu sa mère. Rien n'est plus 
remarquable dans l'histoire de l'esprit humain que cet 
attachement profond des écoles philosophiques et des 
religions à leur origine historique. C'est à tel point 
que les différences essentielles qui devraient séparer 
la nouvelle doctrine de l'ancienne qui lui a servi de 
tradition prévalent rarement contre l'influence de 
l'origine, et ne parviennent point, même en se déve- 
loppant avec le temps , à briser les liens qui la rat- 
tachent au passé. Ainsi , le Christianisme prétend ne 
relever que de la religion de Moïse. Quelle diffé- 
rence pourtant entre les deux doctrines sur tous 
les points capitaux , sur Dieu , sur la création , sur 
la Providence , sur la nature et la destinée de l'Ame ! 
Et pourtant écoutez le Christ, les apôtres et les doc- 
teurs ; la nouvelle loi n'a pas d'autre mission que de 
continuer et de perfectionner l'ancienne. C'est ce qui 
arrive également à l'école d'Alexandrie ; si elle ressent 
une si vive sympathie pour la société et pour la reli- 
gion ancienne , c'est qu'elle y retrouve son berceau. 
Il est très vrai que le mysticisme alexandrin dépasse 
la tradition grecque ; mais il y a sa racine et son point 
de départ. Déjà il annonce un monde nouveau , mais 
il vient de l'ancien. D'ailleurs il est en profonde com- 
munauté non seulement d'origine , mais d'esprit et de 
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pensée avec une vieille tradition philosophique. Par la 
chaîne des doctrines de Pythagore et de Platon, l'école 
d'Alexandrie se rattache à l'antiquité mythologique, et 
remonte jusqu'à la doctrine mystérieuse des théologiens 
initiés. Ce n'est pas qu'elle reste fidèle à des traditions 
aussi vagues et aussi incertaines : elle est très novatrice 
dans son esprit de conservation ; elle n'adore les Dieux 
du Polythéisme qu'après les avoir transfigurés. Tout 
change sous sa méthode d'interprétation; elle con- 
vertit une religion des sens en une religion de l'es- 
prit. Qu'y a-t-il de commun entre l'anthropomor- 
phisme poétique de la mythologie populaire et cette 
profonde métaphysique qui, dans Uranus , Saturne et 
Jupiter, reconnaît les trois principes du monde intelli- 
gible, l'Un, l'Intelligence et l'Ame? En quoi le sombre 
ascétisme de Jamblique, de Chrysanthe, de Julien 
ressemble-t-il au culte gracieux des prêtres d'Homère? 
Avec une telle liberté d'interprétation , la philosophie 
pouvait adopter le Polythéisme, sans cesser d'être 
elle-même. 

D'une autre part, si le Néoplatonisme s'attachait au 
Polythéisme par communauté d'origine , il était dans 
sa nature même de ne point se confondre avec la reli- 
gion nouvelle. Toute philosophie est et doit rester 
libre. Du moment où les Alexandrins fussent devenus 
Chrétiens , ils eussent cessé d'être philosophes dans le 
sens rigoureux du mot. Avec le Polythéisme , vieux , 
épuisé et devenu la religion la plus souple , la plus 
docile, la plus accommodante qu'on pût trouver, l'al- 
liance était facile et tout à l'avantage de la philosophie. 
Comme un malade qui sent sa fin et qui ne veut pas 
mourir, le Polythéisme se prête à toutes les expériences 
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que la philosophie tente sur lui ; il se laisse épurer, 
arranger, transformer ; il se laisse même inoculer un 
autre esprit ; il consent à prendre une âme nouvelle, 
pourvu qu'on lui conserve son vêtement extérieur, son 
culte. Le Christianisme au contraire , sûr du triomphe 
et de l'avenir, parce qu'il sent l'esprit de Dieu s'agiter 
dans son sein , veut rester seul dans sa force , seul 
contre tous ; il repousse les alliances et les transac- 
tions. Qu'a-t-il besoin d'alliés , certain comme il l'est 
de conquérir le monde par la vérité de sa parole? 
Partout où il entre , c'est toujours en vainqueur et en 
maître. Il ne se propose point comme une simple doc- 
trine ; il s'impose comme une religion. Aussi , loin de 
se laisser transformer ou absorber par la philosophie 
nouvelle, comme l'avait fait de si bonne grâce le Poly- 
théisme , il n'essaie même pas de transformer ni d'ab- 
sorber les autres doctrines ; il les traite partout comme 
des erreurs impies qu'il faut repousser ou détruire. 
S'il les imite , s'il s'en inspire , s'il puise abondam- 
ment à la double source du Platonisme et des nouvelles 
doctrines platoniciennes, c'est à l'époque même où 
s'élaborent et se développent ses doctrines, et où la 
fermentation des esprits et des idées dans son sein 
provoque la confusion, le mélange, l'invasion des 
doctrines étrangères. Mais à peine la nouvelle religion 
est-elle en possession de ses dogmes principaux que 
l'autorité des conciles arrête la formule de la foi et la 
maintient avec énergie contre les hérésies qui s'élèvent 
de toutes parts. Le Platonisme et le Néoplatonisme alors 
inspirent bien encore en secret les grands esprits 
de la religion nouvelle ; mais ou ces inspirations sont 
traitées d'hérésies et violemment retranchées de la 
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doctrine , ou bien elles vont se perdre dans la substance 
même du dogme chrétien* 

Entre une religion qui se laisse ainsi transformer et 
absorber sans la moindre difficulté , trop heureuse de 
revivre à ce prix , et une religion impérieuse et intrai- 
table, qui, loin de se prêter à cette œuvre de con- 
ciliation si chère aux Alexandrins, prétend s'établir 
sur les ruines de toutes les doctrines philosophiques 
et religieuses, le choix de la philosophie ne pouvait 
être douteux. Elle dut tendre la main à cette vieille 
religion , au sein de laquelle elle était née , et qui lui 
demandait asile et protection contre une invasion me- 
naçante ; mais en même temps elle dut repousser dans 
l'ombre l'audacieuse doctrine qui prétendait tout domi- 
ner. Ce rôle ne fut point l'œuvre de quelques hommes 
dans Pécole d'Alexandrie ; les plus doux s'y associèrent 
comme les plus violents. Il fut l'œuvre de tous, ou 
plutôt il fut le résultat nécessaire des circonstances 
historiques au milieu desquelles naquit le Néoplato- 
nisme. Cette philosophie n'est point une doctrine ab- 
solument nouvelle , indépendante du passé , et libre 
de toute tradition. Elle a au contraire de profondes 
racines dans la philosophie grecque antérieure. Elle 
en sort , non pas accidentellement , mais nécessaire- 
ment, à tel point qu'elle peut en être considérée 
comme la suite et la fin. Elle a conscience de son 
origine ; elle aime tout ce qui s'y rattache de près ou 
de loin ; elle sent qu'elle appartient au vieux monde , 
que sa mission est de conserver le passé en le trans- 
formant et en l'expliquant , mais non de le détruire. 
De là son goût pour la conciliation et l'éclectisme , et 
sa répugnance pour les réformes et les innovations ; 
ii. 7 
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de là feôft effroi et sa, haine pour toute doctrine qui 
prétend retrancher quoi que ce soit du vénérable hé- 
ritage transmis par l'antiquité philosophique et reli- 
gieuse, pout* la religion de Moïse et la Gnose, comme 
pour le Christianisme. Comment cette philosophie, 
qui avait rêvé et réalisé jusqu'à un certain point 
la communion de toutes les doctrines de l'antiquité 
dans le Sein d'une Vaste synthèse, eût-elle vu ve- 
nir avec indifférence une doctrine qui s'annonçait 
comme la seule vraie, la seule divine? Elle qui avait 
eu tant de peiné et qui avait dépensé tant d'érudi- 
tion et de science à réconcilier tous les dogmes et à 
réunir tous les Dieux , comment n'eût-elle pas résisté 
aux prétentions de cette religion nouvelle, qui ne 
reconnaissait rien en dehors de son dogme et de son 
Dieu? 

La philosophie alexandrine dut donc Se joindre au 
Polythéisme pour combattre l'ennemi commun. Mais 
en même temps elle comprit que cette vieille religion 
de la nature et des sens avait fait son temps ; qu'elle 
ne pouvait plus, telle qu'elle était , suffire aux besoins 
religieux de l'époque , et qu'il fallait la transformer 
pour 4à faire vivre. Aussi la Vit-on partout expliquer, 
élever le dogme , épurer et régénérer le culte. Conti- 
nuant l'œuvre d'Apollonius de Tyane , les Alexandrins 
vont de contrée en Contrée , réformant te culte local 
et lé rappelant constamment aux lois de la plus pure 
et de la plus sévère morale. Il faut ajouter que leur 
esprit éclectique et leur tendance constante à tout 
rapporter aux antiques traditions les disposait mer- 
veilleusement à cette tâche. Ce fut moins pour sauver 
et défendre le Polythéisme qu'ils en tirèrent une meta- 
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physique si profonde, que parce qu'ils croyaient à 
priori que toute vérité doit être au fond de ces mythes 
antiques. On se tromperait gravement si on ne voyait 
dans cette tentative qu'une manœuvre habile, inspirée 
par la nécessité. Du reste, la nature et l'état du Po- 
lythéisme favorisait merveilleusement l'exégèse alexan- 
drine. Aucun texte qui la retienne , aucune autorité 
qui l'enchaîne. Elle a le champ libre et peut à son gré 
transformer le fond même des traditions. C'est ce 
qu'elle fera. Nous allons la voir substituer, à la faveur 
de ses subtiles interprétations , une croyance nouvelle 
à la vieille mythologie , et doter le Polythéisme d'une 
théologie, d'une psychologie, d'une morale idéalistes; 
elle soufflera son esprit dans les vieux sanctuaires ; elle 
y transportera les principes de sa métaphysique per- 
sonnifiés dans les anciens Dieux. Rien ne serait plus 
curieux que l'histoire complète et détaillée des tenta- 
tives faites par tous les Alexandrins pour fonder la 
philosophie des mythes. Nous devrons nous borner à 
une rapide analyse. 

Si toutes les écoles de la philosophie grecque n'oirf 
pas respecté les croyances religieuses , il est à remar- 
quer que les écoles spiritualistes et idéalistes ont mon- 
tré constamment une vénération profonde et un goût 
déeidé pour les mythes antiques. Pythagore est tin 
prêtre et un moraliste qui veut purifier la religion po- 
pulaire par la doctrine plus élevée et plus philosophique 
des mystères , plutôt qu'un philosophe qui fonde un 
système nouveau. Les Éléates s'attaquent avec énergie 
aux superstitions populaires et aux fausses représenta*- 
tions de la divinité, mais ils sont pleins de respeet pour 
les dogmes sérieux. Socrate traite sévèrement les' 
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croyances du peuple et des prêtres, et les rappelle au 
respect des Dieux et aux éternelles lois de la morale ; 
mais sa vie entière témoigne de son attachement à la 
religion de sa patrie. On connaît la vénération pro- 
fonde de Platon pour les antiques mystères, et avec 
quel empressement il rattache ses propres doctrines 
aux dogmes de la tradition orphique. Ce n'est ja- 
mais la religion elle-même qu'il attaque, mais les 
poètes, interprètes infidèles de cette religion, et les 
prêtres de son temps, qui en avaient perdu le sens 
profond. Il blâme Homère d'avoir prêté aux Dieux les 
passions et les fa blesses des hommes ; il raille Eu- 
typhron , et à certaines histoires ridicules ou scanda- 
leuses que le vulgaire raconte sur les Dieux, il oppose 
les principes éternels de la morale dont les actes at- 
tribués aux Dieux seraient une violation. Quant à 
la religion des anciens théologiens, d'Orphée, de 
Linus , etc. , il a plus que du respect pour elle, il a 
de la foi. Lorsque nous sortons de la tradition spiri- 
tualiste et idéaliste de Pythagore et de Platon, nous 
ne trouvons plus dans les philosophes le même attache- 
ment aux dogmes religieux. Aristote traite les mythes 
avec toute la rigueur scientifique, faisant inflexiblement 
la part du vrai et la part de l'absurde. L'Épicurisme 
doit la faveur extraordinaire dont il a joui, beau- 
coup moins à ses tristes doctrines qu'à la guerre 
implacable qu'il fit aux superstitions du Polythéisme. 
Le Stoïcisme montre plus de goût qu'Àristote pour la 
mythologie, et la juge bien plus favorablement. Cette 
sympathie s'explique par plusieurs raisons. D'abord 
on connaît la tendance constante des Stoïciens à se 
Conformer aux croyances communes. Ensuite leur théo- 
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logie, en réduisant Dieu à n'être que l'Ame du monde, 
et en représentant les diverses puissances de la Nature 
comme autant de formes du principe divin, se rappro- 
chait singulièrement du Polythéisme. Ainsi la multitude 
des divinités mythologiques trouvait une explication 
toute naturelle dans leur doctrine. Dieu s'appelle Zeus 
(de £û>7]) comme cause de la vie; comme présent dans 
Péther, Athéné; dans le feu, Héphestos; dans Pair, 
Héra; dans Peau, Posidon; dans la terre, Cybèle; 
sous la terre, Pluton 4 . Les Stoïciens parlent, à 
l'exemple de Platon , de Dieux engendrés, et vénèrent 
comme divins les hommes d'une puissance extraor- 
dinaire. Ce n'est pas qu'ils approuvent toutes les su- 
perstitions populaires. Zenon rejette le culte des images 
et des temples , par la raison que ces choses sont des 
œuvres de l'art et non de la nature, laquelle seule est 
sacrée 2 . Enfin les Stoïciens respectent la croyance po- 
pulaire, non seulement en ce qui regarde l'existence 
des Dieux, mais encore en ce qui concerne leurs appa- 
ritions. Pu reste toutes les divinités de la mythologie 
étaient considérées par eux comme des Dieux engen- 
drés et mortels, qui retournent , au moment de l'em- 
brasement universel, au Dieu suprême, Jupiter, source 
de toute vie et de toute existence *. 

Le retour de la philosophie aux doctrines de Pytha- 
gore et de Platon ramène partout le respect et la sym- 
pathie pour la théologie des mystères. La philosophie, 

1 Plut., De Placit. phil.y i, 7. — Diog. Laërt., vu, 4 47. — 
Gicér., De Nat. Deor., h, 24. 

2 Clém. Alex., Strom., v, 584. 

3 Plut., De Stoic. rep. — De Placit. phil., i, 7. — Cicér., De 
Xat. Deor. } i } 14, 15; h, 23. 
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renfermée jusque là dans l'enceinte des écoles, descend r 

dans les temples, et essaie d'y renouer la chaîne des g 

traditions mystérieuses. Associant déjà étroitement sa :j 

destinée à celle du Polythéisme , elle prétend le régé- j, 

nérer, soit en rattachant sa mythologie à une sagesse 
antique supérieure, source de toute science et de toute p 

religion y soit en restaurant son culte d'après les $ 

principes d'un spiritualisme exalté. Presque tous les 4 

philosophes de cette époque, Apollonius de Tyane, ;, 

Plutarque, Apulée, Cronius, Numénius, sont des Py- ^ 

thagoriciens ou des Platoniciens plus adonnés aux re- - 

cherches mythologiques et aux pratiques du culte s 

qu'aux pures spéculations de la science. t 

Apollonius ressemble plus à un prêtre qu'à un phi- i 

losophe ; on le retrouve plu6 souvent dans les sanc- ? 

tuaires que dans les écoles» On ne connaît de lui au- , : 

cun traité philosophique; mais on sait qu'il avait , 

beaucoup écrit sur les sacrifices et l'Art divinatoire K 
Il passa sa vie en voyages, visitant partout les temples, 
et réformant les cultes 2 » Il est plein de respect et d'es- 
time pour les idées religieuses de son pays. C'est un 
Grec à qui le spectacle de la civilisation orientale ne 
fait point oublier les institutions de sa patrie. Dana 
toutes ses conférences avec les prêtres égyptiens , il 
défend et célèbre les lois , les arts 1 les mœurs et le 
culte de la Grèce 3 * Au contraire , il professe peu de 
goût et d'admiration pour les idées et les arts de l'E- 
gypte ; il ne s'incline que devant la sagesse des prêtres 
de l'Inde* « Tous les hommes veulent habiter avec la 

1 Ibid., m, 13. 

2 Phihwt., Fie d'ApolL, ï, \%. 

3 Ibid., vi, 9, 10. 
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divinité, dit-il quelque part ; les Indiens seuls le peu- 
vent â . » Il ne parait pas avoir beaucoup emprunté à. 
l'Orient, dans sa restauration du Polythéisme; il se 
montre sévère pour les novateurs 2 , et se borne presque 
toujours à ramenr la doctrine à une loi morale plus 
pure , et le culte à, des formes plus simples et plus 
graves K Les pratiques extérieures le trouvent assez 
indifférent : « Si je monte au sommet de la montagne» 
je n'en descendrai pas plus sage à . » La philosophie 
d'Apollonius forme un contraste frappant avec le rôlç 
d'inspiré et de thaumaturge que lui prête Philostrate* 
Ses paroles sont d'un moraliste plutôt que d'un théo* 
logien ; il n'est point enthousiaste aveugle de la sa- 
gesse des Brahmes, Ce qu'il en admire , c'est la eim T 
plicité, c'est cette pensée méditative et silencieuse ,- 
ce recueillement intérieur dans lequel il retrouve 
le yvwôt seotuTov. « C'est une maxime de Brahma 
que personne n'approche de la vérité sans s'être 
connu lui-même V» Il confond dans le même mépris 
la science des sophistes et les superstitions du vul- 
gaire ignorant. Son langage simple» concis, figuré, 
ne sent point les artifices de l'école : la charmante 
parabole du passereau rappelle certaines paraboles 
de l'Évangile. Le philosophe se révèle dans ses idées 
sur le culte. « Le meilleur et le vrai moyen , je pense , 
de rendre à la divinité le culte qui lui convient, et de 

1 Ibid-, Vf, 6. ToOto fo ftafXovraf jwV **vtiç, «Wvwot & JvAm 

JULOVÔÏ. 

2 Ibid., v, 43. 

3 Ibid., iv, 7. 

4 Ibid., h, 44. 

5 Ibid., m, 6. 
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nous concilier la faveur et la bienveillance de ce Dieu 
que nous nommons le Premier , de ce Dieu unique et 
séparé de l'univers, et sans lequel les autres Dieux nous 
restent inconnus, ce n'est pas d'immoler les victimes, 
ni d'allumer le feu , ni de lui consacrer aucune des 
choses sensibles (car il n'a> besoin d'aucun être, pas 
plus des puissances supérieures à nous que de nous- 
mêmes , et il n'est point une plante ou un animal que 
la terre ou l'air engendre ou nourrisse), mais de lui 
parler toujours le meilleur langage , ce langage qui 
n'a pas besoin de paroles , et qui n'est autre que la 
pensée muette , l'intelligence pure et sans organe *. » 
Plutarque compare les diverses croyances des 
peuples qu'il connaît, et tente de les ramener aux 
doctrines platoniciennes. Partout il cherche la philo- 
sophie et s'attache à montrer l'identité des doctrines 
chez les poètes , les législateurs et les philosophes 2 . 
Mais la tentative de Plutarque est l'œuvre d'un histo- 
rien et d'un érudit plutôt que d'un philosophe. Apulée 
est un prêtre très versé dans les mystères et dans* tas 
pratiques du culte, qui, avec moins d'érudition et 
moins de philosophie encore que Plutarque, essaie de 
concilier la sagesse des sanctuaires avec la science 
des écoles. Cronius, au témoignage de Porphyre, in- 
terprétait philosophiquement les mythes dans leurs 
moindres détails 3 . Numénius traitait aussi le même 
sujet d'une manière plus élevée et plus systématique, 
autant qu'on peut en juger par le caractère général de 
sa doctrine. 

1 Eusèb., Préparât. év. t 450. 

2 Plut., DeAmator., ix, 59. 

3 Voy. Porphy., De Antro iiympharum. 
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11 faut arriver jusqu'à Plotin pour trouver un en- 
semble d'explications qui embrasse tous les points ca- 
pitaux de la mythologie grecque. Ce n'est pas que 
Plotin ait conçu à priori et posé en principe l'identité 
de la religion et de la philosophie. Plein de respect 
pour les antiques traditions, à l'exemple de Platon , il 
fait ressortir, quand l'occasion s'en présente, les hautes 
et profondes vérités cachées sous les mythes. Il le fait 
plus souvent que Platon et avec plus de profondeur, 
mais sans former de ces explications éparses un sys- 
tème. C'est ainsi qu'il reconnaît tous les principes de 
sa philosophie dans les mythes suivants. Selon lui , 
Uranus , Saturne et Jupiter sont les trois grands Dieux 
de la mythologie *. Saturne, filsdeCœlus, mutile son 
père et règne à sa place. Jupiter, fils de Saturne , 
vient ensuite et usurpe le pouvoir. Puis arrivent les 
Dieux inférieurs , fils de Saturne et de Jupiter. Aucun 
des Dieux n'a eu pour nourrice Rhéa, la nourrice 
éternelle et universelle des êtres qui passent 2 . Vénus, 
Déesse de la beauté , est fille de Jupiter. On en dis- 
tingue deux : la Vénus qui naît dans les jardins de 
Jupiter, et celle qui sort de l'écume des flots. Il y a 
deux amours, comme il y a deux Vénus 5 . Enfin vient 
une Déesse, la dernière dans l'ordre de la génération, 
Pandore, que Prométhée crée et anime par le feu divin 
dérobé à Jupiter, et que les autres Dieux dotent suc- 
cessivement 4 . Voici maintenant comment Plotin inter- 
prète toute cette mythologie. Cœlus ou Uranus , Sa- 

i Enn. V, vin, 13. 

2 Enn. V, i, 7. 

3 Enn. VI, x, 9. 

4 Enn. IV, m, 4 4. 
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turne, Jupiter, c'est l'Un, l'Intelligence, l'Ame 1 , Cœlus 
engendrant Saturne et celui-ci Jupiter expriment la gé- 
nération de l'Intelligence par l'Un et de l'Ame par l'In- 
telligence. Saturne est représenté mutilant son père , 
parce que la génération de l'Intelligence entraîne le 
développement, la division, la scission en deux termes 
de l'Unité primitive 2 . Le mythe de Jupiter qui détrône 
et enchaîne Saturne , c'est l'Ame qui , en tant qu'or- 
gane de l'Intelligence, la remplace dans le gouverne- 
ment de l'univers ; c'est l'avènement du Démiurge 3 , 
Le règne de Saturne est le monde de l'immobilité, de 
l'éternité, de la suprême perfection ; aussi est-ce pour 
cela qu'on représente toujours Saturne avec des chaî- 
nes , Le règne de Jupiter, c'est le règne du temps, du 
mouvement et de la vie. Jupiter est le plus ancien des 
Dieux, et marche à la tête des Dieux qui contemplent 
le monde intelligible 4 : c'est le Démiurge. Il ne raisonne 
point pour créer et gouverner le monde ; car raisonner, 
c'est chercher la sagesse : or Jupiter la possède. Rhéa, 
c'est la matière dans son flux perpétuel. Les Dieux 
n'ont point eu Rhéa pour nourrice, parce que les être$ 
intelligibles (les Dieux) sont purs de toute origine 
matérielle 5 . On représente cette Déesse avec les in- 
signes de la stérilité , et Hermès, au contraire, avec 
l'instrument de la génération pour signifier la stijfilité 
de la matière réduite à elle-même et la fécondité natu-. 
relie de l'intelligence. Jupiter engendrant Venue, c'ert 

* Enn. V, vm, 4 3, 42. 

2 Enn. V, vin, 4 3. 

3 Enn. V, i, 4. 

4 Enn. V, vm, 4 0. 

5 Enn. III, vi, 4 9. 
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l'Ame universelle se produisant au dehors et engen- 
drant ainsi les âmes individuelles 1 . Voilà pourquoi 
Vénus est la Déesse de la beauté. Tant que l'Âme uni- 
verselle reste concentrée dans les profondeurs de son 
essence, elle n'est que le principe des choses, la source 
de la beauté, mais non la beauté elle-même; ce n'est 
que lorsqu'elle se produit et se manifeste extérieurement 
que la beauté vient à naître et que Vénus paraît. L'Amour 
est fils de Vénus , parce que tout désir et tout amour 
dans l'âme ne s'éveille qu'à la vue de la beauté. Il y a 
deux Vénus et deux Amours, selon le double commerce 
de l'âme avec le monde intelligible et le monde sen- 
sible 2 . Le mythe de Vénus née dans les jardins de 
Jupiter, et le mythe qui la représente sortant de l'écume 
des flots expriment bien la double origine et la double 
forme de la beauté , la beauté intelligible et la beauté 
sensible 5 . Dans le mythe des jardins de Jupiter, Porus 
entrant dans ce délicieux séjour signifie la puissance fé- 
condante, la raison séminale qui pénètre et forme la ma- 
tière dans lesein de la Nature. Enfin le mythe de Pandore 
exprime l'œuvre collective de la création et de l'organi- 
sation du monde \ Pandore , c'est l'univers lui-même; 
tous ces Dieux qui la dotent tour à tour d'un présent, 
c'est le concours des puissances supérieures dans la for* 
mation de l'univers. Seulement, pourquoi est-ce Prome- 
ttre, au lieu de Jupiter, qui crée Pandore, et que signifie 
cette hostilité de Prométhée et de Jupiter? c'est ce que 
Plotin n'explique pas. On sait d ailleurs que le mythe de 

1 Etm. V, vin, 13. 

2 Enn. VI, ix, 9. 

3 Enn. III, v, 2, 8. 
1 Enn. IV, m, 4 4. 



108 ANALYSE. LIVRE II. 

Prométhée est un des plus obscurs de ia mythologie 
grecque. Dans le mythe des trois Parques , Plotin , de 
même que Platon , voit le symbole complet de l'œuvre 
de la destinée 1 . Clotho forme les destinées de tous; 
Lachésis les distingue ; Atropos les livre au démon , 
qui est chargé de les accomplir. Tel est l'ensemble des 
explications de Plotin relativement aux mythes. Il n'y 
met ni érudition ni système ; il n'en traite point ex 
professo ; il en parle seulement à propos de ses théo- 
ries, et à mesure qu'un rapprochement fortuit éveille 
dans sa pensée l'idée dune certaine analogie. 

Voilà pour le fond même des croyances religieuses, 
pour le dogme. Quant au culte , nous ne voyons , ni 
dans les traités de Plotin, ni dans sa biographie, qu'il 
ait pris au sérieux les pratiques et les cérémonies. Il 
nie la vertu ordinairement attribuée aux prières , aux 
invocations et aux sacrifices , en ce qui concerne nos 
rapports avec la divinité. Il repousse la doctrine des 
Gnostiques sur l'intervention fréquente 2 et acciden- 
telle des démons , doctrine conforme à la croyance du 
peuple et des prêtres, et interdit à ce sujet les invoca- 
tions et les conjurations 5 . N'admettant ni l'influence 
des astres sur nos destinées ni l'effet deâ opérations 
matérielles sur la partie intelligible et divine de notre 
nature , il ne croit point h la vertu supérieure des en- 
chantements et autres procédés magiques. Ce n'est 
pas qu'il rejette absolument l'astrologie et la magie ; 
mais il réduit l'une de ces sciences à constater la coïn- 
cidence et la correspondance universelle des causes 

1 Enn. II, m, 15. 

2 Enn. II, ix, 14. 

3 Enn. IV, iv, 31 , 32, 40, 41, 42. 
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célestes et terrestres de l'univers , et l'autre à recon- 
naître l'affinité sympathique de toutes choses dans un 
monde plein d'unité et d'harmonie *, affinité en vertu 
de laquelle la magie a pouvoir sur l'âme , mais sur 
l'âme seule 2 . Quant à la théurgie , il ne la nomme 
jamais , et ne croit , en fait d'opérations supérieures 
de l'âme, qu'à la vertu de la contemplation pure, pour 
parvenir à Dieu. 

Porphyre n'était guère plus systématique que Plo- 
tin dans ses explications des mythes ; mais il en trai- 
tait à part et y consacrait plusieurs ouvrages impor- 
tants. Dans ce qui nous reste des travaux de Porphyre 
en ce genre , nous voyons un esprit d'analyse très in- 
génieux et très subtil qui découvre ou plutôt imagine 
des conceptions métaphysiques sous les détails les plus 
simples et les plus insignifiants. Comme type d'inter- 
prétation de ce genre , on peut citer l'explication d'une 
description d'Homère 3 . L'antre, dit Porphyre, signi- 
fie le monde ; la terre de l'antre, humide et sans cesse 
arrosée, signifie la matière. L'intérieur de l'antre 
figure le côté sensible, obscur, informe du monde; 
l'extérieur en représente le côté intelligible, par- 
fait, lumineux. Mais, ajoute Porphyre après cette 
explication , l'antre , en général , n'est pas seule- 
ment l'image du monde sensible, mais encore le sym- 
bole des puissances intelligibles. Ainsi Saturne, qui 

' Enn. III, i, 6, 7, 9. 

2 Enn. IV, m, 4 4. Koù pot (Joxoufftv oi iraXou aoyot, oaoc èSouXrî- 
Oqaocv 3*ovç ayTocç irapcivae, «pà xac àyaX/jtaTa 7rot>;cra^r;ot, fiç tïjv 
tw icavTÔç yuffcv aTnàôvTCç, Èv vu Xaéecv wç ffavragou /*«* fraywyov 

3 De Antro nympharum. 
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cache ses enfants dans un antre , c'est l'Intelligence 
contenant virtuellement les puissances intelligibles; 
l'antre de Cérès cachant Proserpine a le même sens 1 , 
La descente et l'ascension des âmes sont figurées par 
l'entrée des hommes au nord , et l'entrée des Dieux 
au midi. Les nymphes sont les âmes en général ; les 
naïades étant les nymphes des eaux sont les âmes qui 
subissent la génération 2 . Le voile de pourpre dont 
parle le poète, c'est le sang et la chair, c'est le corps 
qui dans les mystères est appelé un vêtement de 
l'âme 8 . Le miel qui est dans les amphores, c'est tout 
principe de purification pour l'âme ; c'est aussi quel- 
quefois le plaisir de la génération. Ainsi , c'est après 
avoir goûté du miel qu'Uranus et Saturne sont mu* 
tilés *. Le miel est attribué à Proserpine et à la lune, 
à cause de leur rôle dans la génération. L'olivier, 
c'est Minerve, c'est-à-dire la Sagesse née du chef de Ju- 
piter. Telle est l'explication de la description d*Homère. 
Du reste, toute fiction dans les poètes sacrés a un sens 
figuré , selon Porphyre. Les travaux et les souflrances 
d'Ulysse sont un profond symbole de la vie humaine 6 . 
La colère des Dieux terrestres représente la destinée 
de l'âme condamnée au travail , au sacrifice , à la dou- 
leur , avant d'entrer dans la vie intelligible , dans l'I- 
thaque céleste 6 . 
Cette manière d'interpréter les fictions des poètes 

i Ibid. 

2 Ibid. 

3 Ibid. 

4 Ibid. 
* Ibid. 
« Ibid. 
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sacrés n'a rien de philosophique, ni même de sérieux. 
Il est probable que tout le travail de Porphyre sur la 
mythologie grecque ne se bornait pas là , et que, dans 
les traités que nous avons perdus 1 , ce philosophe pour- 
suivait l'œuvre d'interprétation philosophique com- 
mencée par Plotin , en traitant le sujet avec beaucoup 
plus de suite, d'ensemble et de détails. Mais nous ne 
connaissons rien ni dans les fragments qui nous ont 
été conservés de ces traités par Eusèbe , ni dans les 
autres ouvrages de Porphyre qui annonce une explica- 
tion vraiment systématique de la mythologie grecque 
et une théorie sur les rapports de la philosophie et de 
la religion. Quand aux pratiques du culte et aux arts 
magiques, Porphyre n'en fait pas plus de cas que Plo- 
tin. C'est un moraliste sévère dont le mysticisme n'ad- 
met pas d'autre préparation à la vie divine que la 
vertu et les œuvres. « Sacrifions aux Dieux; mais 
nos sacrifices doivent être différents suivant les di- 
verses puissances auxquelles ils sont offerts. Rien de 
sensible, ni en offrandes, ni en paroles, ne convient au 
Dieu suprême, ainsi que Ta dit un sage ; car ce qui est 
matériel est impur , «t indigne d'un être immatériel *. 
C'est pourquoi il est inutile de l'invoquer, soit en lui 
parlant, soit même intérieurement, si l'âme est souillée 
par quelque passion. C'est par un silence pur et par de 

1 Porphyre avait écrit un certain nombre do traités mythologi- 
ques dont voici les noms : Rtft dtfcov ôvof/arwv , Iïept ayoXpa- 

TUV, Icp&Ç yapOÇ; n<j>t TWÇ tX AO^WV (ptXoCTOf COtÇ, Ta TWV ^OtX^W* 

Aôytat. 

1 Porph., De Abstin., H, 34. 0tw fiv rw in\ Traffcv , à; retf 
Avflp <Jo<poç èyt, jjctj&v twv afoOvifwy , fMQTC 3\>juuG>vTe; piiit litoitopar 
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chastes pensées que nous l'honorons i ; c'est en nous 
unissant avec lui et en lui ressemblant que nous de- 
viendrons une sainte victime qui le glorifie, et que par 
là nous opérerons notre salut 2 . La perfection du sa- 
crifice consiste à dégager son âme des passions, et à 
se livrer à la contemplation de la divinité. Quant aux 
Dieux qui ont pour principe ce premier Être, il faut 
chanter des cantiques de louange en leur honneur, et 
sacrifier à chacun les prémices des biens qu'ils nous 
donnent , et si le laboureur offre les prémices de ses 
fruits , offrons-leur de bonnes pensées , et remercions- 
les de ce qu'ils nous ont donné le pouvoir de les con- 
templer 5 . » Ailleurs Porphyre s'exprime encore d'une 
manière plus formelle, « C'est avec raison que le phi- 
losophe , qui est en même temps le prêtre du Dieu su- 
préme, s'abstient dans ses aliments de tout ce qui a été 
animé Le vrai philosophe qui est délivré de l'es- 
clavage des choses extérieures n'importunera pas les 
démons, et ne recourra ni aux oracles ni aux entrailles 
des animaux 4 . Il ne cherche qu'à se détacher des 
choses qui font recourir aux devins ; ce qu'il souhaite 
de savoir, ni aucun devin, ni les entrailles des animaux 
ne pourraient le lui découvrir. Il se recueillera en lui- 
même ; c'est là que Dieu réside. » Le disciple de Plo- 

1 Ibid., H, 34. Atoc & crtyrfç xaôapaç xac twv mp\ avroO xaôapwv 
tvvotwv 3p?<7xcvofJtev ocutov. 

2 Ibid., H, 34. Au apot auvovOcvra;, xou ôjuwtoôtvraç auTw, ttjv 
av>Tc5v àvaywyYjv, B'uatav iepàv, -rrpoaayotycTv t&> «S"ca>. 

3 De Abstinent., h, 34. 

4 Ibid., h, 54. ïltpt wv&Ç»jTf7, pavnç fùv Gv&ùç r ov$k a^iy/ya 
Çukov pjvuati tô aay^ç * avrô; 8k it f tocuroO frpwtwv tw £e<J>, o; iv 
toTç otkrfitioTç ovtcv aîrXay^vîjç ('^utou . 
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tin ne se montre-t-il pas tout entier dans ces belles 
paroles? Mais si on veut voir combien le mysticisme 
de Porphyre, si ardent d'ailleurs, est dégagé des 
superstitions et des formes du culte populaire, il 
faut lire la lettre à Marcella. Qu'on nous permette 
encore de détacher une page de ce beau livre de 
morale antique , et de la mettre tout entière sous les 
yeux du lecteur. « Le meilleur culte que tu puisses ren- 
dre à Dieu, c'est de former ton âme à sa ressemblance. 
On n'atteint à cette ressemblance que par la vertu ; 
car seule la vertu élève l'âme vers la patrie d'où elle 
est issue. Il n'est rien de grand après Dieu que la 
vertu ; mais Dieu est plus grand que la vertu. Ce ne 
sont pas les discours du sage qui ont du prix auprès 
de Dieu, mais ses œuvres 1 : car le sage, même sans par- 
ler, honore Dieu, tandis que la foule ignorante, même 
en priant et en sacrifiant, outrage la divinité. Ainsi le 
sage seul est prêtre , seul il est religieux, seul il sait 
prier 2 . Celui qui pratique la sagesse pratique la 
science de Dieu ; sans être toujours en prières et en 
sacrifices , il montre sa piété par ses œuvres. Car on 
ne se rend pas agréable à Dieu en se réglant sur les 
préjugés des hommes et sur les vaines déclamations 
des sophistes ; c'est l'homme lui-même , par ses pro- 
pres œuvres , qui se rend agréable à Dieu, qui se di- 
vinise en conformant son âme à l'Être qui jouit d'une 

1 Epht. ad Marcellum , \ 6. Kae Tcpfcct; piîv aptçoL tov 5cov otov 
t£> 3t<j> ttjv comty,!» JiavOfCcv Ofjtocwact*. H àl ôpot'axyc; tçai Sia fx6vr é ; 
âciT^ç ' pdvi? yàp àptrri xrf» tyjylj'j avw cXxc, xat ic 4 cè; to avyywç. 
Raipc'ya obSt-j aXXo pcrà 3cov, rj àpcrij. 

* Ibid., 46. Movo; ouv ccpcù; o ^oyô?, ( uôvo; £t9pc).i;;, pô>9; fîJw; 

11. 8 
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incorruptible béatitude 1 . C'est, dis-je, par ses propres 
œuvres qu'il est pieux et aussi qu'il est impie. Dieu ne 
lui envoie pas le mal (la Divinité ne fait que le bien) ; 
c'est lui-même qui cause ses maux par ses fausses 
croyances sur Dieu. L'impie n'est pas tant celui qui 
n'honore pas les statues des Dieux que celui qui 
mêle à l'idée de Dieu toutes les superstitions du vul- 
gaire 2 . Pour toi, persuade-toi qu'on ne peut se faire 
une idée assez élevée de Dieu, de sa béatitude et de 
son incorruptibilité. Le plus grand fruit de la piété, 
c'est d'honorer la Divinité et notre patrie céleste ; 
non que Dieu ait besoin de notre culte, mais sa sainte 
et bienheureuse majesté nous invite à lui offrir nos 
hommages. Il ne peut être nuisible de sacrifier sur 
les autels ; il ne peut être utile de s'en abstenir. Mais 
celui qui honore Dieu, dans la pensée qu'il a besoin 
de nos hommages, déclare, sans le savoir, qu'il est 
supérieur à Dieu 3 . Ce qui nous fait tort, c'est d'i- 
gnorer les Dieux, non d'irriter leur colère : car la 
colère est étrangère à leur nature ; elle est le fait de 
l'irréflexion : or , il n'y a rien d'irréfléchi en Dieu. 
N'altère donc pas la notion de la divinité par ces 
préjugés de l'homme : tu ne blesserais pas par là l'Être 
qui jouit d'une éternelle béatitude, dont la nature 
incorruptible repousse tout outrage : ce ne sont pas 
certains rites, certaines croyances qui donnent du 
mérite à notre culte. Ni les larmes ni les supplications 



* Ibid., 47. Kai ô aoyiotv qktxwv , iircçv^wv àoxu t*v iripc 
5cou. 

2 Ibid., 47. 

3 Ibid., 48. 
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ft 'émeuvent Dieu ; les victimes ne leur sont point un hon- 
neur» ni la multitude des offrandes un ornement : mais 
l'âme bien réglée et pleine de l'esprit divin entre en 
union avec Dieu 1 ; car le semblable s'unit nécessaire- 
ment au semblable. Quant aux victimes de la foule in- 
sensée , ce sont des aliments pour la flamme, et ses 
offrandes une proie pour lés sacrilèges. Mais toi, 
comme je te l'ai dit , fais de ton propre cœur le temple 
de Dieu 2 * » De telles pensées ne sentent guère la su- 
perstition. 

Porphyre condamne formellement la magie, en ne lui 
attribuant qu'une influence purement naturelle et tou- 
jours malfaisante. « Toute la magie n'est qu'un effet 

des opérations des mauvais Génies 5 Un homme 

prudent et sage se gardera donc bien de faire de ces 
sacrifices qui les attireraient. Il s'empressera de puri- 
fier son âme de toutes manières. Car les puissances 
de ce genre n'ont aucune action sur une âme pure 4 . » 
Mais c'est surtout dans sa lettre sur les mystères que 
Porphyre révèle le caractère sévère et exclusivement 
rationnel du mysticisme alexandrin. Dans ce petit 
traité, il exprimé des doutes sur tous les points j pra* 
tiques théurgiqueri , invocations , évocations , enchan* 
tements, prières, sacrifices, intervention des démons , 
distinction des Dieux et des démons, divination,; il 
met tout en question. En supposant qu'il y ait des 

* Ibid., 49. K«t o\*x Sri tcvà iroitôvTff 3 &Ç«ÇwTtf rtiç>\ dtoO 
xotXwç toOtov 0c£opcv. 

2 Ibid., 49. Sot ft, n»ç ph fçw ?o3 £iov h iv *é\ vouç. 

3 Porphy., De Ahst., u, 44. AiàpfVw *£>v cvayrfov **) y *€ta( 
ywttii* iKTfXcTrat* 

4 Ibid., il, 43. KaOapa yao \|*u)(? aux itnrtâçvTai • 
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Dieux, comment les distinguer soit entre eux, soit 
des démons ? Comment la théurgie peut -elle invoquer 
des Dieux célestes et des Dieux terrestres, puisque tous 
les Dieux habitent le ciel 1 ? Est-il possible que les 
Dieux occupent un lieu déterminé, étant indivisibles, 
incompréhensibles et ayant une puissance d'expansion 
infinie? Est-il possible de les fléchir, eux dont la na- 
ture est impassible 2 ? Et si les Dieux se distinguent des 
démons par l'absence d'un corps, dès lors le soleil et 
les astres ne seront plus des Dieux 3 ? Comment dis- 
tinguera-t-on les démons des héros et des âmes pro- 
prement dites? Comment, d'un autre côté, concilier 
l'impassible enthousiasme du vrai théosophe avec les 
fureurs du prêtre de Bacchus, avec les ardeurs lascives 
du prêtre de Cybèle 4 ? Porphyre montre d'ailleurs peu 
de confiance dans la vertu prétendue des images. Enfin 
qu'est-ce que la divination? Est-ce l'œuvre des Dieux 
ou des démons? La tradition nous la représente comme 
ayant lieu de mille manières. Quelle est la part de 
l'âme dans la divination? Y est-elle active ou passive? 
L'art de la divination produit-il réellement dans l'âme 
la faculté de connaître l'avenir , ou bien ne fait-il que 
l'y provoquer 5 ? Si la vertu divinatoire est une passion 
de la sensibilité, on comprend l'efficacité des pratiques 

i Lettre de Porphyre sur les mystères, Atà xi h ovpovw xarotx 
xowtwv fwv 5twv pôvov, xOovtov xott uîto^Govi'ov i\a\ irapoc 5coucyc 
xoi; xX*ia«ç. 

2 Ibid. ÂXXà x*c au xXt>9«? w; irpoç t ( uir«9t?ç J&toù; ytyvovraf. 

3 Ibid. 

4 Ibid. Ilw; Èj*7fa8c7s oî 3cfoa^oc irap*ç'w*( (oî? &« tout* f«*i 
^a).).cv; Xçêaati xat tromaOac ote^poppijpotfvvaç) ; 

5 Ibid. Ù;rj ty/y Tavra My« tc xac y avrâÇcTar* xa< iiri t«vtdç 
7C"x6y< «x ficxpwv aeOoypaTwv lyftp<?pt?a. 
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matérielles ; mais si elle est un acte pur de l'intelligence, 
quel peut être l'effet d'un art qui s'adresse aux sens 4 ? 
D'ailleurs comment supposer que les Dieux si augustes 
et si élevés au-dessus de ce monde puissent obéir aux 
injonctions d'un prêtre et se prêter aux artifices d'une 
science tout humaine 2 ? Gomment supposer qu'ils se 
laissent intimider par des menaces? Enfin n'y a-t-il 
pas d'autres moyens de connaître l'avenir que la théur- 
gie, et quand il n'y en aurait pas d'autres, la théurgie 
nous découvre-t-elle la vraie félicité? Tels sont les 
doutes que Porphyre expose dans sa lettre, en laissant 
clairement percer la répugnance qu'il éprouve à croire 
à toutes ces choses. Rien de plus philosophique que 
les réflexions par lesquelles il termine. « Je demande 
si quelque autre voie du bonheur ne nous a point 
échappé , indépendamment de la théurgie. Je doute 
qu'il faille regarder aux opinions des hommes , en ce 
qui concerne l'art divinatoire et la théurgie, et que 
cette science soit autre chose que des imaginations 
étranges à propos du moindre accident. Mais il est 
possible que ceux qui possèdent cet art divin et provo- 
quent l'avenir , n'en soient pas plus heureux. Je veux 
donc que vous me montriez le chemin du bonheur et 
en quoi il consiste essentiellement. Car nous autres 
Grecs , nous avons beaucoup agité cette question , 
comme si le bien pouvait être conjecturé par des rai- 
sonnements humains. Quant à ceux qui se sont créé par 
les opérations théurgiques un commerce avec les Dieux, 
s'ils négligent cette partie de leur recherche, c'est en 

1 Ibid. Koimp jutvj&tç B'eoç, vi èaipw inr * aÙTwv xaOcXxîrxt» 
Ibid. ïlavu Sk \it 3|iaTTce, rrw; eî>; xpirrrau; irotpaxa).ou/i?voc 
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vain que leur science s'exerce sur l'acquisition d'un ter- 
rain, sur un mariage ou sur un négoce, et qu'ils trou- 
blent de leurs prières l'intelligence divine. S'ils pour** 
suivent au contraire le bonheur, et que, tout en arrivant 
h la certitude sur tout le reste, ils n'atteignent rien de 
sûr ni de prochain à cet égard , c'est en vain qu'ils 
seront occupés de méditations difficiles et inutiles aux 
hommes, ils n'auront eu affaire ni à des Dieux, ni même 
à des démons bienfaisants, mais seulement à ce qu'on 
appelle le démon du mensonge ; et tout ce prétendu 
commerce avec les Dieux se réduit à une invention des 
hommes et à la fiction d'une nature mortelle 4 . » 

Mais si Porphyre hésite à embrasser toutes les su- 
perstitions du Polythéisme, il se montre apôtre dévoué 
de la civilisation hellénique, et poursuit de sa critique 
acérée la religion nouvelle. Cette ardente polémique 
dont malheureusement toutes les traces ont disparu , 
annonce moins un philosophe réfutant une doctrine qui 
répugne à sa raison , qu'un défenseur de la vieille so- 
ciété. S'il protège, s'il défend le Polythéisme, ce n'est 
pas qu'il ait une foi aveugle dans ses traditions. Plein 
de respect pour les mythes, il les interprète avec la plus 
grande liberté. Ce fut Porphyre qui engaga la philo- 
sophie alexandrine dans une lutte mortelle contre le 
Christianisme. Plotin , dans sa réfutation des Gnosti- 
ques, avait en vue les doctrines orientales plutôt que la 
religion nouvelle. Porphyre attaque directement le 
Christianisme. Il s'en prend surtout à la tradition ju- 
daïque et relève avec une exactitude impitoyable les 
invraisemblances et les contradictions des livres 

1 Ibid., 17. 
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saints *. Il consacrait dans son grand ouvrage de po- 
lémique un livre entier à l'examen des prophéties de 
Daniel 2 . L'Ancien Testament était le sujet de prédi- 
lection de la critique de Porphyre ; Syrien de nais- 
sance , il savait l'hébreu et était très versé dans les 
doctrines judaïques et chaldéennes. D'ailleurs la doc- 
trine du Christ était à ses yeux une nouveauté qui 
n'avait de valeur et d'autorité que par les origines aux- 
quelles elle se rattachait. C'était donc à ces origines 
que toute polémique sérieuse devait remonter. 

Jusqu'ici on a vu des philosophes interprétant libre- 
ment les mythes , sans y plier leur système philoso- 
phique. Plotin et Porphyre sont disposés à croire qu'il 
y a un fond de vérité sous tous ces symboles, mais ils 
ne professent point une foi absolue , inébranlable, à la 
mythologie du Polythéisme. Il leur arrive quelquefois 
déjuger sévèrement certains mythes, et partout ils sub- 
ordonnent la religion à la science, dans leurs essais de 
conciliation. Ils interprètent plutôt en esprits élevés et 
religieux qu'en véritables croyants. Après Porphyre , 
la philosophie embrasse sans réserve le Polythéisme ; 
elle ne montre plus seulement du respect et du goût 
pour les antiques croyances : elle affecte la foi. Elle 
avait été jusqu'ici simplement religieuse ; maintenant 
elle se fait religion. Les Alexandrins vont croire désor- 
mais à l'existence positive des Dieux et des démons, et 
à la vertu des pratiques. On les verra sacrifier dans les 
temples, évoquer par des paroles sacrées les puissances 
invisibles , provoquer les oracles, chercher dans les 

1 Le traité de Porphyre contre les chrétiens comprenait 45 li- 
vres. Voy. Arnobe, Lactance, Eusèbe, saint Jérôme. 
* Voy. saint Jérôme, Comment, sur Daniel, 
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entrailles des victimes les signes de la volonté des 
Dieux. Jamblique et surtout Maxime et Chrysanthe 
sont moins des philosophes pénétrés des idées de l'école 
d'Alexandrie que des prêtres convaincus avant tout de 
la vérité des mythes et des mystères, et de l'efficacité 
des pratiques. 

Maintenant, comment et dans quelle mesure la phi- 
losophie adopta-t-elle la mythologie et le culte du 
Polythéisme ? Qu'en crut-elle pouvoir prendre et assi- 
miler à ses propres doctrines? Qu'en crut-elle devoir 
rejeter comme pure superstition? C'est ce qu'il im- 
porte de déterminer d'une manière précise. Plotin et 
Porphyre aimaient à faire ressortir sur les points 
essentiels l'identité de la religion et de la philosophie ; 
mais ils n'érigeaient point en principe cette identité. 
Quant aux pratiques du culte , quant aux opérations 
théurgiques ou magiques, ils s'en souciaient assez peu, 
ne trouvant pas de meilleure voie que la science et la 
contemplation pour conduire au bonheur et à Dieu. 
Leurs successeurs dévient sensiblement de cette di- 
rection. Ce mysticisme spéculatif ne leur suffit plus ; 
il leur faut déployer toute la pompe des sacrifices et 
toutes les ressources de la théurgie. Il leur faut, d'une 
autre part, confondre dans une foi commune le mythe 
et la science. Deux livres méritent particulièrement 
notre attention , comme témoignages décisifs de cette 
double tendance , le traité de Diis et Mundo et le traité 
de Mysteriis. 

Le traité de Dits, qu'il soit l'œuvre de Salluste, 
l'ami de Julien , ou de tout autre contemporain , est 
un monument très curieux; c'est le premier livre 
où l'école d'Alexandrie ait exposé complètement une 
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véritable philosophie des mythes. L'auteur y dé- 
bute par une définition du mythe. Les mythes sont 
comme les oracles des Dieux ; ils cachent et révèlent 
tout à la fois la vérité. Ainsi le monde est un grand 
mythe, en tant qu'il renferme l'invisible et l'imma- 
tériel sous le visible et le corporel. Selon Salluste , le 
mythe est la véritable expression des Dieux. Il ne dit 
pas de Dieu , faisant entendre par cette réserve que 
la véritable expression de Dieu, du Dieu suprême, 
n'appartient qu'à la philosophie. Déjà Porphyre avait 
dit que le philosophe s'occupe de Dieu et le prêtre 
des Dieux. Salluste montre d'une manière ingénieuse 
l'origine, la nature, l'utilité des mythes. Puisque tout 
ce qui est aime les semblables et repousse les con- 
traires , il fallait qu'en parlant des Dieux on se servît 
d'un langage analogue à leur nature et digne de leur 
majesté 4 . Or les mythes imitent la bonté des Dieux, 
en ce qu'elle a d'exprimable et d'inexprimable, de 
clair et d'obscur, de perceptible et de mystérieux 2 . 
Ils imitent aussi les opérations des Dieux ; car on peut 
appeler mythe ce monde dans lequel les corps et les 
choses sensibles se manifestent extérieurement, tandis 
que les âmes et les intelligences qui l'habitent restent 
invisibles. En outre , vouloir enseigner à tous la vérité 
sur les Dieux d'une manière didactique, c'est provo- 
quer le mépris de ceux qui ne peuvent comprendre et 
la paresse de ceux qui montrent du zèle pour cette 



i De. Dits et mundo, 3, éd. Orelli. 

2 Jbid-, 3. Aùt&vç jmv &0v Toyç Btoù; xara tc to p*iTov Tt xat 
appTjTOv, à^ave; rc xat yotvcsov, aocpbv ts xai xpu7rTÔptvov oi MùOoi 
prpoOvrotî ty)7 râiv 3"£€*v cry«09Ty?ra. 
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recherche 4 . L'enseignement voilé des mythes prévient 
le dédain des uns et force les autres à philosopher. 
Mais pourquoi les mythes parlent-ils d'adultères , de 
vols , de violences exercées sur des pères qu'on en- 
chaîne ( Saturne et Uranus ) , et d'autres forfaits ab- 
surdes , attribués aux Dieux ? L'étonnement que fait 
naître l'absurdité de pareils récits engage à penser 
que ce ne sont que des symboles sous lesquels se cache 
une ineffable vérité 2 . 

Après avoir montré la nature et l'utilité des mythes , 
Salluste en fait l'énumération. Il y a diverses sortes 
de mythes ; les uns sont théologiques , les autres 
physiques, d'autres psychiques, d'autres purement 
matériels , et d'autres enfin mixtes. Le mythe théo- 
logique ne fait aucun usage des choses corporelles, 
et ne traite que de l'essence même des Dieux 5 . 
Ainsi le mythe de Saturne dévorant ses enfante indique 
l'Intelligence , dont l'essence est de rentrer sans cesse 
en elle-même. Le mythe physique traite des opérations 
des Dieux dans le monde ; c'est ainsi qu'on appelle le 
temps, Saturne , et les parties du temps qui rentrent 

1 Ibid., 3. IIpo; 3k toutoiç to fùv travraç tàv ntp\ Srâv aXriOccorv 
£«$a0xccv c8Ac(v, toTç pcv avovirotç, Stà. to ym #uvo»a6ou fxavÔotvttv, xa- 
Tay/i6v*ïfftv, xqTç & <TiTGvo\xcotç paSuptav cjutTroeeT * to St <5ià Mu9a»v r * 
akviBtç circxpu7TT«ev, tovç p&y xaTaypovetv oux ca, toiiç Sk ytXoaoyiTv 
oWyxaÇet* 

Ibid., 3. H xa c touto aÇiov £aupxToç, foa Stà xriç ^atvoplyi); 
àromaç cuGùç vi >Jn)^i tovç fàv Xoyouç ryyrîa^Tat irpoxaXufAfJtoiTa, Stb & 
àîkr)Qlç Ô7ropp>jTov iïvou voptffig. Origène exprime la môme pensée 
dans ses commentaires des livres saints. 

Ibid., 4. Etat ô^S'eoXoytxoï, ph o\ pj-Sevt otoficxrt xpcopcvoc, àXXà 
*àç ovaiaç oturàç twv Scwv ScwpovvTeç ' oTov ai roO Kpovov xarocTrôo-»; 
twv frac&ov. 



RESTAURATION DU POLYTHÉISME. 4*3 

dans l'éternité, les enfants de Saturne dévorés par leur 
père 4 . Le mythe psychique parle des opérations de 
l'âme , par exemple de ses pensées, en tant quelles 
restent dans leur sujet , tout en agissant sur des objets 
inférieure 2 . Le mythe matériel est celui dont se servaient 
les Égyptiens , appelant Dieu des choses sensibles ; 
ainsi la terre est Isis ; le germe humide, Osiris ; le feu, 
Typhon ; l'eau , Neptune ; les productions de la terre * 
Adonis ; le vin, Bacchus 3 . Le mythe mixte est celui qui 
en comprend d'autres : par exemple, dans le festin des 
Dieux, la Discorde jette la pomme d'or, et fait naître 
une dispute entre les Déesses ; alors Jupiter les envoie 
vers Paris, qui adjuge la pomme à Vénus 4 . Salluste in- 
terprète ce dernier mythe d' une ma nière fort ingénieuse. 
Le festin indique la réunion des diverses puissances di- 
vines dans un même centre ; la pomme d'or figure le 
monde, séjour de la lutte et de la discorde; Paris, 
c'est l'âme vivant selon les sens et ne distinguant que 
la beauté parmi les divines puissances. Les mythes 
théologiques conviennent aux philosophes; les psy- 
chiques et les physiques aux poètes ; les mixtes aux 
prêtres et au culte. « Car, dit Salluste, toute pra- 

1 Ibid., 4. $u?(X6>ç Sk toÙç MuOovç ici StwpcTv? orav ràç icefi tov 
xfopov wtpyfiaç Afyip riç twv 3*ôv * w<rircp fài rtvfcç jflsovov /«v tov 
Kpovov Ivo/jtiaav. 

2 Ibid., 4. O A^v^uôç rpôiros cçiv, abxriç rrtç ^j^iç tàç Èvep- 

ytlOLÇ <7X07C£(V, OTC XOC( TWV xJ^V^WV Oi\ VOï]ffCtÇ, X<j(V C(Ç TOUÇ aXXoUÇ 1tpoA" 

Gwaiv, akX guv cv toïç ycvvr^aai ficvouatv. 

3 Ibid., 4. TXinoç & tçt 9 xai c^octoç, & pakiça oc Atyuirnot & 
àiraiAcufflav fjflwîaavTo, aura toc Osâpax* 3tovç vojuaavTtç, xol\ xaXe- 
owtcç * xat laiv jjtfcv Twyxiv» Ovtftv iixh ûypôv. 

4 Ibid., 4. To (Te pi(XTÔv cî<fo* twv M69«v tv içaXXoîj pfcv xat â)Xo<4 
crtv t&7v. 
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tique tend à nous rattacher à la fois au monde et aux 
Dieux *. » 

Dans sa théorie des Dieux , Salluste n'oublie point 
les principes de la philosophie alexandrine. En tête 
des Dieux et à part , il pose le premier Dieu , le Bien *. 
Celui-là seul est Dieu ; toute autre puissance supra- 
naturelle est un Dieu , mais n'est pas Dieu. Viennent 
ensuite trois ordres de Dieux hypercosmiques : le 
premier est principe d'essence ; le second , d'intelli- 
gence; le troisième, de vie. Ces Dieux-là ne sortent 
pas du monde intelligible et n'ont aucun rapport avec 
le monde sensible. Salluste ne leur donne pas de noms. 
Viennent enfin quatre ordres de Dieux cosmiques : les 
uns créant le monde ( lui donnent l'être ) ; d'autres 
l'animent ; d'autres l'ordonnent ; d'autres enfin le con- 
servent. 

Dieux créateurs : Jupiter, Neptune, \Certains Dieux rentrent 
Vulcain. 1 dans ceux que nous \e- 

Dirtix animateurs :Cérès, Junon, Diane. F nons de citer. Ainsi, 

Dieux organisateurs: Apollon , Vénus, ) Bacchus rentre dans 
Mercure. I Jupiter. Esculape dans 

Dieux conservateurs : Vesta, Pallas. ] Apollon, les Grâces 
Mars 3 . / dans Vénus. 

Les insignes et les attributs de chaque Dieu sont le 

1 Jbid., 4. Erreur/ xa« rcxact, xiktrii tcpôç tov Ko^uov T5f*5ç xac 
irpôç toÙç J^tcù; wvdcitTciv c9Aec> 

2 Ibid., 5. IlavToçyàp irX*i9w; viytiTOtt juttvàç, &>v?pc< ti xat drya- 
GôrrçTt tto^toc vtxql • xoù et* touto trav rot perche r* «twjç âvayxr. 

• 3 Ibid., 6. Oî ph qZv ttoiovvtc; tov xoapdv, Ziùç xat IIo7Ct£wv Içt, 
xat Û«mç-o;, o\ «3s xJw^oOvtc; ÂripjTiap xa\ Hpa, x<xt Aprtfuç ' o« & 
a^poÇovrcc AttôXXuy, xcà Aypoiïiir, xat Epurfî * oc St ypwcoOvTCÇy 
Kp a i *ù A0y,va, X3s\ \;rti- 
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symbole de sa fonction. La lyre d'Apollon exprime le 
rôle d'organisateur. C'est parce que Vénus est la 
beauté qu'elle est de l'ordre des puissances divines 
qui forment le monde ; et comme l'essence même de 
la beauté est de se manifester et de se produire , on 
représente toujours Vénus à l'état de nudité *. 

Salluste passe ensuite aux démons : le mal ne vient 
pas des Dieux; il ne peut venir non plus des démons 
qui tirent toute leur puissance des Dieux , dont ils ne 
sont que les organes et les ministres. La fonction des 
démons est subalterne; ils purgent les âmes de leurs 
mauvaises passions, et les tourmentent par ordre des 
Dieux pour leur salut et en expiation de leurs fautes 2 . 
Les moyens que l'art, la science et le culte emploient 
pour concilier aux hommes la faveur des Dieux et des 
démons n'agissent en aucune façon sur ces êtres sur- 
naturels : c'est l'âme humaine seule qui en ressent 
les effets salutaires ; ces moyens la rendent capable de 
recevoir l'action des Dieux et des démons, laquelle 
possède une vertu expiatoire et purifiante. 

On peut voir par cette courte analyse combien la 
philosophie des mythes a fait de progrès de Plotin à 
Salluste. Plotin s'était borné à expliquer un certain 
nombre de mythes, sans ordre et sans autre dessein 
que de citer la tradition religieuse à l'appui de ses 
propres doctrines. Ici nous trouvons un système d'in- 
terprétations qui embrasse à peu près toute la my- 

« Ibid., 6. 

* Ibid., 42. Kote yàp Tc^vac, xotl Ertiçriticu xoù Apcrae, Eu^cà tc, 
xal Ou-jtac, xai TcXcrat, Nopoc rt xaî ÏIoXcrcTac, Atxat rc xat KoXa- 
ctiç, £e« xh xaXvccv fax*ç âpapTavKV tycvovr» * xoù toO awparoç cÇeX- 
Govra; 3roi xtrapnoi xoù Aotfpovr? ro>v àjutotpTvjfiarwv xaOocc'fOuat . . 



41* ANALYSE. LIVRE IL 

thologie. L'identité du mythe et de la science est 
posée en principe; ce ne sont pas deux pensées 
différentes, mais seulement deux formes diverses 
d'une même pensée, Tune s'adressant à l'imagi- 
nation, et l'autre à l'intelligence. Chaque ordre de 
Dieux correspond à un ordre d'essences ou de puis- 
sances surnaturelles reconnues par l'idéalisme alexan- 
drin ; l'Olympe de la mythologie est devenu le sym^ 
bole populaire du monde intelligible, tel que l'a conçu 
le Néoplatonisme. 

Le traité de Mysteriis est un monument plus curieux 
encore; on y trouve toute la pensée des Alexandrins 
du temps de Jamblique, sur la vertu des pratiques du 
culte et des opérations théurgiques. Ce livre est une 
réponse aux doutes exprimés par Porphyre ; l'auteur 
y reprend et y résout successivement toutes les diffi- 
cultés que le disciple de Plotin s'était plu à soulever. 
La croyance aux Dieux est posée dès le début comme 
le principe de toutes les doctrines ultérieurement dé- 
veloppées ; rien n'est plus simple que cette croyance. 
Ce n'est ni une hypothèse gratuite , ni le fruit d'une 
démonstration ; c'est un sentiment intime, inné, insé- 
parable de l'objet divin. 11 ne dépend pas de nous de 
croire ou de ne pas croire aux Dieux ; nous y croyons 
parce que nous les possédons. Et cela est vrai des 
démons, des héros et des âmes, comme des Dieux 1 . 

Il faut distinguer divers ordres de principes dans le 

1 De Myst., sect. i, 3, éd. Thom. Gale. ZwuTrapjp 1 yàp y,f*»v 
ovtt) x$ oùffla 4 irtfi 3cwv fyifUToç yvwaiç, xptjcwç tc trient Ik\ 
xpiÉtTwv xai irpoaiptVcctç, Xtyou tc xai aico&c'Çcwç itptuwap^a * *Mri>~ 
vwroti tc è£ àflCOÇ irpfcç t><v ©Ixn'av atrc'av , «ai ry irptf t ' àyaBbnt w- 



RESTAURATION DU POLYTHEISME. Ml 

monde qui est au-dessus de nous , des puissances su- 
périeures et des puissances inférieures , des Dieux et 
des dénions : cette distinction est la base de toute 
théologie 4 . Après les démons viennent les héros , puis 
les âmes ; au sommet du monde surnaturel, les Dieux ; 
au plus bas degré , les âmes ; entre les deux , les dé- 
mons et les héros ; tel est Tordre des puissances du 
ciel. Chaque puissance intermédiaire participe par- 
ticulièrement de celle qui l'avoisine; les démons 
tiennent plus des Dieux, et les héros des âmes 2 . 
Mais comment distingue-t-on les Dieux des démons 
et ceux-ci des héros? Par l'essence d'abord , et en- 
suite par la faculté et l'opération qui en est l'acte 5 . 
Les Dieux ont tous les attributs des essences pure- 
ment intelligibles, l'unité, la simplicité, l'immobilité, 
l'éternité ; les démons ont les propriétés des essences 
intermédiaires, la pluralité, le mouvement, le temps 4 . 
Il faut se garder de distinguer les Dieux des démons 
par l'absence d'un corps ; le corps ne fait l'essence ni 
des uns ni des autres. Les Dieux ont des corps; autre- 
ment on ne concevrait point comment ils agissent sur 
le monde. Or supprimer l'action des Dieux sur les 
êtres d'ici -bas, c'est anéantir toute théurgie et toute 
religion 5 ; mais l'essence des Dieux reste pure et indé- 

i Ibid., 4. 

2 Ibid., sect. i, 7. To fùv ic<v axpov xai vïwofyov xat IvtcXfctf * to 
& TcXcuraTov xa\ airoXcurofAcvo* xat ÔLvtXiçtpn. Ceci d'applique à la 
distinction des Dieux et des Démons. 

Ibid., sect. i, 4. E&e jjtiv yàpxaT' owiav wpwrov, tiwra xarà* 
oyva/irv, cTO' outco xolt' èvcpyctav iruvôaWOai, rc'va aùrôv uirafxci 
rà (jtcofJiaTa. 

4 Ibid., sect. i, 6. 

5 Ibid., sect. i, 8. C. Xwç & tîjç icoaç âyiçttaé xat *nç àttopyinviç 
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pendante des corps qu'ils habitent. Les Dieux sont 
partout ; leur nature est de tout contenir , sans être 
eux-mêmes contenus par rien d . Dire qu'ils pénètrent 
tout, sans se diviser, comme la lumière, c'est expri- 
mer d'une manière grossière la présence et l'action 
des Dieux. Au vrai, il n'y a point de Dieux éthé- 
riens, aériens, terrestres, aquatiques: seulement 
les différents milieux les reçoivent chacun selon sa 
nature et ses propriétés 2 . C'est ce qui explique les 
distinctions en usage dans les sacrifices et les invoca- 
tions. 

Ce serait une erreur également d'attribuer l'impas- 
sibilité aux Dieux seulement ; tous les êtres supérieurs 
au monde sensible , les derniers comme les premiers , 
les âmes comme les Dieux, sont impassibles , par la 
raison que ce n'est ni le corps, ni le lieu, ni aucun 
accident physique qui fait leur essence 5 . Mais, dira -t- 
on, si les Dieux et autres puissances du ciel sont im- 
passibles , comment entendent-ils nos prières , et se 
rendent-ils à nos invocations? Les Dieux ne descen- 
dent point vers l'âme qui les prie et les invoque; c'est 
l'âme qui s'élève à eux 4 . Les pratiques de la théurgie 
agissent sur Tâme et non sur le Dieu. Non seulement 

xoivowt'otç Stov tcp^ç qcvGpeoTTou; avai'pcrcç tçty avm) y &>£a, t^v rtôj 
xpttTTovcov iraf ousiav c£&> xriç yr»; eJfopt'Çouffa. 

1 Ibid., sect. i, 8. àXà* oc plv xpetTTOvtç èv ciùtu w; àirô iwitvhç 
ircptt^ovrotc, xotc ntptr£owjt iravra h avroîç. 

2 Ibid., sect. i, 9, AXX 1 oT^tc rà pCT-fyovTà lçiv txafot tococvt** 
à; roi fàv alOtpîwç, toc & aepc'a);, T« Sk cvuô*pia>; ocOtcjv prrfyecv. 

3 Ibid., sect. i, 4 0. Ôndrt fa ovv iic\ toO ia^arw yt'vov; t£v 
xp ccttovwv, waiccp tîJç ^v/^Çt àovvotrov circ&f£aucv ttjv perçue for; xoZ 
troto^nv, Te ^pi Saipoot xae r,f<ô?tv «vrr,v weoaafrrciv. 

4 Ibid., sect. i, 12. 
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les Dieux ne changent point de place, mais ils ne 
changent pas de sentiment à l'égard de ceux qui les 
prient : impassibles qu'ils sont, ils ne ressentent ni 
colère, ni amour, ni joie, ni tristesse 1 . C'est l'âme 
seule qui se modifie sous leur puissante influence : 
leur colère signifie seulement que l'âme s'éloigne 
d'eux ; quand elle s'en rapproche , on dit qu'ils s'a- 
paisent et se laissent fléchir. La prière n'est qu'un 
moyen de se rendre semblable aux Dieux; ils sont 
présents par essence à tout ce qui leur ressemble. 
Rien n'est donc plus simple que la communication des 
Dieux avec l'âme humaine ; c'est la partie intelligible 
de cette âme qui s'unit à la nature intelligible des 
Dieux 2 . Quant à l'union des Dieux intelligibles et des 
Dieux sensibles, elle n'a pas d'autre principe ; c'est 
toujours par l'identité de nature qu'elle s'établit. 
Les premiers communiquent intelligiblement avec les 
Dieux sensibles, c'est-à-dire avec la partie intelligible 
seulement de ces Dieux 3 . L'union s'opère par la vertu 
de l'Unité suprême, qui embrasse tout et relie les puis- 
sances sensibles aux essences intelligibles \ 

L'auteur du livre des Mystères entre ensuite 
dans les détails de la science théurgique. 11 déter- 

1 Ibid., sect. i, 4 3. Auttj fot'vuv ovj£ w; $oxt? rtvi TraXata riçzçt 
Te fjfAfAOvoç bpyh , aXXà tvjç àyaBotpyov xvj&juiovcaç ircpc 3"£wv àico<7- 
rpoyr,. 

2 Ibid. , sect. I, 4 5. Tô yàp BtTov èv r^îv xou voi}TÔv xoù cv, ri ci 
voYiTOv avrb xaXccv cQc'Xecç, lyccpcrai rore tvapywç tv toc7; tv/aitç iyti- 
poftcvoi» Sk iwdxai toO opotou &crç>€f>6vTw;, xat auvairrcTac irpbç ocuto- 
TcXctoTjafa- 

3 Ibid., sect. i, 4 9. 
* Ibid., sect. i, 4 9. 

H. 9 
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mine la nature , la puissance , la fonction de chaque 
classe d'êtres surnaturels; il énumère et décrit les 
signes extérieurs auxquels le véritable théurge re- 
connaît la présence des agents supérieurs. Les âmes , 
les héros, les démons diffèrent entre eux d'ori- 
gine, d'essence, de facultés, d'opérations. Toutes 
les puissances surnaturelles viennent également des 
Dieux; mais, dans cette commune origine, cha- 
cune a son origine particulière. Ce sont les puissances 
génératrices et démiurgiques des Dieux , qui , à leur 
dernière limite d'expansion , engendrent les démons. 
Les héros ont pour principe de génération les rai- 
sons vitales comprises dans la nature divine 4 . C'est 
ce qui fait que l'essence des démons est opérative et 
perfective , tandis que celle des héros est purement 
vitale et rationnelle ; que la puissance des premiers 
est génératrice, et la puissance des seconds seulement 
vivifiante ; enfin , que les opérations des démons em- 
brassent la nature entière , tandis que celles des héros 
sont circonscrites au gouvernement des âmes 2 . L'âme 
humaine , inférieure aux uns et aux autres , peut cepen- 
dant s'élever jusqu'à l'ordre des Anges, par la grâce et 
l'illumination divine. Quant au mode d'apparition des 
diverses puissances célestes , il est toujours conforme 
à leur nature K Les images des Dieux sont absolument 
simples et immuables; celles des Archanges et des 
Anges n'en sont que des imitations plus ou moins 
fidèles. Les images des démons rie sont que les ombres 

1 Ibid., sect. u, 4. 

2 Ibid., sect. n, 1, 2. 

3 Ibid., sect. H y 3. Eve f/èv ouv Xoyw rotTç oùctatç aùruv xat #u- 
vttjuttt xaî Ivcpyecotç ràç cn-tcpavetaç àtfopi'Çojuoci elvac &po)-oyoujut/a;. 
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des apparitions divines, et changent de proportion, 
mais non de forme. Les héros imitent les images des 
Dieux , et les âmes celles des démons. Les Dieux se 
manifestent par une splendeur supérieure à la lumière ; 
les Archanges par une pure lumière ; les Anges par 
une lumière affaiblie ; les démons par un feu pur et 
agité ; les héros par un feu mixte ; les âmes par un 
feu impur 4 . Quant aux effets des apparitions surna- 
turelles , les Dieux produisent la santé du corps , la 
vertu de l'âme, la pureté de l'intelligence, en un mot, 
la conversion des facultés de la nature humaine en 
leurs principes. Les Archanges produisent les marnes 
effets à un moindre degré ; les Anges à un degré plus 
faible encore. Les démons appesantissent le corps, et 
précipitent l'âme vers la nature et dans les régions du 
Destin. Les héros poussent aux actions courageuses. 
Les âmes pures relèvent et purifient l'homme ; les âmes 
impures le rabaissent aux désirs et aux œuvres de la 
génération *. Les apparitions des puissances célestes 
éveillent dans l'âme humaine divers sentiments ana- 
logues h, leur essence. Les Dieux provoquent l'amour 
et une sainte ivresse; les Archanges, la contemplation ; 
les Anges , la raison , la science et la vérité ; les dé- 
mons , tout ce qui est appétit et désir charnel ; les 
héros, le courage et la vertu; lésâmes, particulière- 
ment le souci du corps et le désir de la génération ». 
Ici le philosophe se perd dans les détails et les dis- 
tinctions de la théurgie. 



1 Ibid., sect. h, 4. 

2 Ibid., sect. n, 6. 

3 Ibid., sect. h, 9. 
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Mais il se retrouve dans la théorie de l'art divina- 
toire : c'est la partie la plus élevée et la plus profonde 
de toute sa doctrine. L'art divinatoire ne vient ni de la 
nature ni de l'homme ; il est vraiment divin 4 . Ce n'est 
point par la magie , mais par la théurgie seulement 
qu'on parvient à la vraie divination. Cette science 
ne s'arrête point au côté extérieur et accidentel des 
choses ; elle en pénètre directement l'essence , sans 
tâtonner ni vaciller, comme la nautique, la médecine, 
ou encore la divination ordinaire 2 . C'est bien mieux 
qu'une divination ; c'est une communication intime , 
une possession de l'objet divin, un saint transport, 
une extase 3 . Alors l'homme ne s'élève plus , comme 
dans les actes humains , par la force qui est en lui : 
c'est le Dieu qui l'emporte. Les facultés et les opé- 
rations de l'âme sont les organes et non les causes 
de cet acte 4 . La vraie cause est une sorte d'obses- 
sion divine qui nous ôte jusqu'au sentiment de nous- 
mêmes 5 . L'âme ne peut produire d'elle-même ce 
merveilleux état, quelque vertu qu'on lui suppose, et 
à quelque degré de perfection qu'elle soit parvenue. 
Elle ne peut s'unir directement aux Dieux , ni par la 
science ni par l'exaltation de l'intelligence. Si cela 
était, tout culte, toute théurgie deviendrait inutile ; la 
philosophie suffirait pour opérer cette union. La vertu 
des actes théurgiques dépasse infiniment la portée de 

1 Ibid., sect. m, 1. Obè' oXwç avSpwtccxov cçt ta cpyov, 5t7ov St 
mat OTrcpyyeç) avwÔc'v té ànrè tou ovpotvov xaTa7r€fiirô/mevov. 

2 Ibid., sect. m, 26. 

3 Ibid., sect. m, 7. 

4 Ibid., sect. m, 7. 

5 Ibid., sect. m, 8. 
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toute faculté contemplative ; la puissance des symboles 
ineffables compris des Dieux seulement peut seule 
unir l'âme avec la nature divine *. Il faut se garder 
de confondre les sublimes opérations de la théurgie 
avec les artifices vulgaires de la magie. Parce que Ton 
se sert de mots tels que fureur, ivresse , folie , mélan- 
colie, pour peindre l'état extraordinaire de lame, 
qu'on ne croie point que cet état ressemble en rien 
aux affections physiques ou morales auxquelles on 
donne ces noms 2 . La divination , telle que la produit 
la théurgie , est un état vraiment divin. La magie n'en- 
gendre rien qui en approche ; elle n'agit que sur l'ima- 
gination , c'est-à-dire sur la partie de l'âme qui est à 
jamais fermée au commerce avec la divinité ; loin d'y 
préparer l'âme , elle l'en détourne en l'offusquant 
par les images des choses sensibles 3 ; elle fascine 
l'âme ou la berce de songes fantastiques. Mais les 
songes divins n'ont rien de commun avec ces rê- 
ves à . Il est un signe auquel la vraie divination peut 
toujours être reconnue : c'est l'unité d'action. Dans 
les opérations humaines qui ont pour but l'union ou 
la génération , il y a concours et distinction des 



1 Ibid., sect. m, 44. ()v$ï yàp r/ gvvota auvaTrm toîç Stolç xo\t; 
Stoupyoù; ' tnt: ri cxwXus tovç SttopKjTtxw; ycXosof ouvtocç tyta tvjv 
StovpyixYïv fvwccv irpbç ToùçStovç; vuv $è ovx tyit rôyt âX>j0fcç outwç. 
AXX* r) twv epywv twv àppYÎTœv ûircp iracav wfotv 3 , eo7rps7c«ç èvepyou- 
fuvwv TtktGtovpyia, yjre twv voov/aÉvwv to~ç StoTç, piôvoeç ffupÇoXwv 

«à<p9iyXTO)V (îyVOfptÇ £VTl0YJff« TÏJV 3"£0UpytX/JV CVW7JV. 

2 Ibid., sect. m, 25. 

3 Ibid., sect. m, 20, 25. 

* Ibid., sect. m, 2. AvsXe ouv sx twv B'éîwv ôvgtpwv h otç Ôyî x*« 
pàXfça içt to juavTixôv, to xaQcû'fctv Ô7ra>7ovv. 
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agents; dans l'acte théurgique, un seul agit, le 
Dieu *. 

L'auteur du livre des Mystères rattache fort ingé- 
nieusement la divination aux facultés supérieures de 
l'âme. La divination , bien qu'elle soit un état surna- 
turel de Pâme, est une conséquence nécessaire de 
la science , de la contemplation , de l'extase. Par cela 
seul que l'intelligence contemple les êtres , ou même 
que l'âme embrasse les raisons de tout ce qui se produit 
en elle, il y a déjà connaissance de Ta venir. L'âme lecon- 
naîtra mieux encore, si elle parvient h réunir à V Ame 
universelle la partie d'elle-même qui en a été détachée. 
Enfin lorsqu'elle s'est unie aux Dieux par un suprême 
effort, c'est alors qu'elle puise dans ce commerce inef- 
fable une vertu exubérante de pensée d'où découlent 
les songes divins 2 . 

L'auteur des Mystères revient encore sur la diffé- 
rence de la théurgie et de la magie. La première veut 
la suspension de toutes les opérations qui empruntent 

i Ibid.. sect. iv, 3. IIoXù ih ovv xpcrrrov k<* tô vWc Xryopcvov, 

TO fXTi $i CvaVTlCOOEW^ Yi SlOL'f QÇtyTQÇ à7CGT£Xc7oU00OH TOt TWV «StWV Cfy« f 

w<7icfp $r, rà yevô/UÉva efwOcv cvcpyeTaOat, TauTOT>?Tt fà xai evco^ct xai 
ôpoXoyî?, tô irav ïpyov tv avToTç xaTop9oOa8ac. 

2 Ibid., sect. m, 3. Éirci&o oSv b f«v vouç rà Svtoc 3ewp«7, làyvjç 
St Y) y^Ti tc5v yivofjLtvoiv èv aÔT*) Travtwv irspetgei, cIxotcdç &n xarà 
tyjv -Tcptcyovaav oûn'av Taroofuva, èv to7ç irpaqyoupc'vocç avrw Aâyoïç 
irpoy(vu>9x« Ta fuXXovTa. Koù towtiijç 5 ' £n TcXceoTc'pav iroicTrai fjiav- 
Tctav, YiVtxa àv to7ç oXotç ày <ov dcTOpcpt'etfo, ouvairrcc xàç ppipaç «ri&ç 
Çcorfî xa( vocpàç cvcpycîaç. — Ibid., sect. m, 3. Ot> f«»v «XX* o-wÔTotv 
ye xai to7ç 3co7ç évwGï) xotTa ttjv rocauTvjv déicéXuTOv btpyec'av, aùràt 
Ta cà.Yibiçaxa $z%trat TyjvtxaOTa irX-rçpw/ittTa twv vovjratv, ày' wv 
otXyjOrî pavrc c'av irpo£aXX<( twv 3"ct<*)v ôvu'puv evTcvOcv TOtç yvqffuoraTaç 
»Pj(às xotTa£ot)X£Tat. 
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le secoure des organes; la seconde n'est que l'exalta- 
tion des sens et de l'imagination. La magie est sans 
efficacité en tout ce qui concerne la vraie divination ♦ 
car elle atteint l'apparence et non l'essence même des 
choses ; elle est donc étrangère à la science de la 
vérité. La théurgie , au contraire , pénètre jusqu'aux 
raisons immuables des choses *. L'inspiration divine 
a des modes et des degrés divers : tantôt c'est une 
simple apparition de Dieu, tantôt c'est une com- 
munication intime ou même une véritable union. 
Les signes extérieurs de l'inspiration varient éga- 
lement; ou bien c'est une agitation soit totale, soit 
partielle du corps, ou bien c'est un repos absolu. 
Tantôt la présence du Dieu s'annonce par des har- 
monies, des concerts, des chœurs; tantôt elle n'a 
d'autre signe que le silence. L'inspiré contracte une 
insensibilité absolue ; comme la vie animale a fait 
place en lui à une vie toute divine , les agents natu- 
rels, le fer, le feu, l'eau, n'ont plus de prise sur son 
corps. Ce corps est devenu semblable aux véhicules 
des Dieux ou des autres puissances surnaturelles; 
toutes ses fonctions se réduisent à servir d'organe à 
la vie divine qui a passé dans l'âme de l'inspiré 2 . 

* Ibid., sect. m, 26. Arocp &o xa't ty,v evavn'coorcv tg>v ô^oJocffjutaTwv 
frarairXayctv) av ctxôrwç , et rr,ç oXt?ç vitoQtaujdç yatvofxtvtjç fxétunç 
itapà toîç yovjfftv, ouîTîç $z ov8afiu>s, xou Kvpà f&tç èx trôOour ri vocrr 
fHXTog «tppupLevotç , cxTcaTrjXw; irovra £caxEtp£y9<ç ToX.jjtav Xs'yctv, *>v 
htiu TLoà tô àXijOcta? ûcùt&v; Tvy^avtjv. 

2 Ibid., sect. m, 4. noXXo\ yàp xal Trùpoç 7rpo7^cpofZ€vou où xatov- 
tou, 01% airrofuvou tîv icupbç ovtcuv, Sià rijv Sziotv lir/icvoisv * «roXXoc 
Sk xatôptvot, ovx àvrcXap&xvovTat, Stôrt ov tï?v Çwou Çuriv Çwa* tt/vi- 
xavra. 
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Mais tout cela n'est que l'extérieur de la théurgie ; 
l'auteur des mystères pénètre enfin dans le fond de 
l'opération théurgique, et arrive à l'enthousiasme. 
« Il ne suffit point de connaître tout ce qui précède; 
celui qui n'en saurait pas davantage ne serait point 
consommé dans la science divine. Il faut savoir , en 
outre, ce que c'est que l'enthousiasme , et comment il 
se produit. C'est à tort qu'on le suppose un ravisse- 
ment de l'esprit sous l'action démonique ; car l'esprit 
ainsi possédé n'est pas susceptible de ravissement. 
L'inspiration propre à l'enthousiasme n'est pas l'œu- 
vre des démons, mais des Dieux. D'ailleurs l'enthou- 
siasme n'est pas , à proprement parler , une extase , 
c'est un retour et une conversion au meilleur, tandis 
que X extase et le ravissement (démonique) ne sont 
qu'une chute vers le pire. Ne parler que de l'extase, 
c'est dire ce qui arrive accidentellement aux enthou- 
siastes , mais ce n'est pas indiquer le caractère essen- 
tiel de l'enthousiasme : ce caractère , c'est la posses- 
sion complète des inspirés par le Dieu, possession dont 
l'extase n'est que la suite. Que l'enthousiasme soit le 
fait de l'âme ou de quelqu'une de ses puissances , de 
l'intelligence ou de ses opérations , de la santé ou de 
la maladie du corps, c'est ce que personne ne pourrait 
supposer avec raison et avec quelque vraisemblance * , 
car le ravissement divin n'est pas une œuvre humaine, 
et ne se fonde pas sur les facultés et les opérations hu- 
maines. Tout cela n'entre dans l'opération que comme 
sujet et organe au service du Dieu : c'est le Dieu qui 

1 Ibid. , sect. ni, 6. Yu^ç yîtv ouv xat t«voç t»v cv ocvtjj «îuva- 
pccov, y v-0. H cvefyetcov, y{ crwuarcxv}» àaôcvecotç ri aveu touttqç, owc 
av reç Û7Co)aÇot £<xatw; tôv cv0ou7ca<7fAov cTvotc 
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consomme l'œuvre divinatoire tout entier ; seul , sans 
le contact d'aucune substance, sans le secours d'aucun 
agent, sans l'intervention ni de l'âme, ni du corps, 
il opère par lui-même. C'est ainsi que se font les vraies 
et légitimes divinations ; lorsque l'âme , avant l'inspi- 
ration, est préoccupée ou intérieurement agitée, ou 
confondue avec le corps , et qu'elle trouble ainsi la 
divine harmonie , le désordre et le mensonge enva- 
hissent l'œuvre théurgique , et l'enthousiasme n'est ni 
vrai, ni divin. » 

Mais si la vraie théurgie n'emprunte rien aux sens, 
comment expliquer la vertu des chants et des sons dans 
l'art divinatoire ? Pourquoi les cymbales et les tam- 
bours des corybantes ? L'auteur des Mystères répond 
d'abord à cette objection de Porphyre en invoquant les 
lois de l'harmonie universelle. Si tout conspire , si tout 
correspond dans l'univers , tout ordre de puissances 
surnaturelles doit avoir son analogue dans le monde 
sensible, et par suite doit y retrouver son symbole. 
De là la vertu des formes et des sons 1 . Mais cette 
raison générale ne suffirait point à expliquer la vertu 
extraordinaire des paroles sacrées. Si ces paroles pro- 
duisent tant d'effet , si elles ont le privilège d'opérer 
la communication intime de l'âme avec le Dieu (ce 
que la contemplation la plus exaltée ne peut obtenir), 
c'est qu'elles sont un écho de la divine harmonie que 
l'âme avait entendue dans une vie antérieure et toute 

1 Ibid., sect. m, 9. MSXXov ouv cxccvat Xcyo/utev w<y r^oi rt xou 
/jiA>) xaOccpwvrac toTç âtotç ohtico; exaç-orç avyytvtta re aÙToeç àîco- 
iiiirat Trpoayôpwç, xâtà ràç otxetaç exaarwv ràÇciç xai <Wx/jl«ç, xat 
rà$ cv aura) iravTt xwciiq, xcr\ ràç àvio twv xrvrîaewv potÇovptvaç tvap- 
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céleste. Qu'y a-t-il d'étonnant à ce qu'elles la rap- 
pellent à son origine et lui ouvrent te chemin de cette 
yie toute divine que les passions de la vie sensible lui 
avaient fermé 4 ? 

L'auteur des Mystères passe en revue les divers 
modes de divination. Il ramène les vrais oracles aux 
principes de l'art divinatoire, et les déclare indépen- 
dants du temps , du lieu , de tout accident du corps et 
de toute disposition de l'âme 2 . Il renvoie à la magie 
la divination qui se fait au moyen de certains carac- 
tères 3 . Il admet la divination phaniastique ( 8tk çav- 
TwpaTcw ), par la raison que si les Dieux ont 
des corps, ils doivent se manifester par des formes 
qui saisissent l'imagination à . Quant à la divination 
obtenue par l'âme humaine , elle est légitime , pourvu 
que l'art humain imite l'art du suprême Démiurge , 
et que les symboles employés par le théurge soient les 
signes même des idées qui ont présidé à l'œuvre de la 
création universelle 5 . 

Pour l'auteur des Mystères , la théurgie est le seul 
culte qui convienne aux Dieux et le seul art qui pro- 
duise la vraie divination. Cette science divine n'a point 
sa racine dans la nature 6 . Tout ce qui est matière ou 

1 Ibid., sect. ni, 9. Ovxovv xat zmtSàv tlç cjgj/aoc cryix»?Tou, oiol av 
fitho rotavva £xouarj, oToc jjuxXtça &aaa>Çr} 10 Sttoii fyvoç rrfç àp/AO"~ 
vi'aç, ôwTraÇcrat ravra, xoce «voLfAtfxvr,<nctTat &k' oturâv tî?ç Set'aç àp~ 
poviaç, xoù izpàç œutàv ytptxat xac oxxecwTou. 

2 Ibid., sect. m, 14. 

3 Ibid., sect. m, 4 2. 

4 Ibid., sect. m, 4 4. 

5 Ibid., sect. m, 4 5. KaOamp oSv (oc Sco<) it' cuovttv ycwwfft 
7ravra, xaù cr/pat'vouffcv wsaaTcoç oro cruvOyjfiàTav. 

6 Ibid., sect. m, 27. 0eîa; apa pavrcxrfc oùiev tçt ?KtftA<* tv r)fxh 
ex ^uaco>ç. 
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touche à la matière, tout ce qui est fini et déterminé, 
ne possède point la vertu divinatoire 4 . L'idolâtrie est 
pure superstition. La nature divine ne va point s'en* 
fermer dans des formes extraites de la matière. Pour- 
quoi le théarge s'attacherait-il à une vaine image du 
divin , lorsqu'il peut le contempler et ie posséder direc- 
tement ? Pourquoi l'homme se délaisserait-il luMûême 
pour courir après des idoles qui sont son ouvrage 2 ? 
Est-ce que ces idoles ne changent pas avec le temps? 
Est-ce qu'ils ne se dissipent pas comme une fumée sous 
l'influence des agents naturels? 

Vient enfin la description détaillée des pratiques du 
culte. Dans les sacrifices , les Dieux et les démons ne 
se nourrissent point, comme le croit le vulgaire , des 
parfums qui s'exalent de la fumée des victimes ; car 
leurs corps sont impassibles et immuables. Pour les 
Dieux, c'est une pure lumière ; pour les démons, c'est 
un feu subtil. Seulement, en vertu de l'harmonie uni- 
verselle , il y a sympathie entre les victimes et les dé* 
mons, entre les démons et les Dieux s . Quant à pré- 
tendre que la famée des victimes nourrit les puissances 
célestes, autant vaudrait dire qu'elle les engendre ; car 
ce qui peut nourrir peut également engendrer. Le feu 
des sacrifices ne fait que purifier les victimes et les 
rendre plus sympathiques aux corps des démons *. 
C'est avec raison que le culte distingue divers ordres 

1 Ibid., sect. ni , 27. Ko» 9tcn tovto $i tyjç nftovanç tv ç«8epoeç 

2 Ibid., sect. m, 29. Âtoc zi $r t ouv avro; fxh o tout* JjpSîv «<%*- 
Xoirocôç avfcp laurov afin 71 fiù>ziovoi Svra xac ix {StXrcTwtv yfyovôtw. 

3 Ibid., sect. v, 40. 

4 Ibid., sect. v, 12. 
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de sacrifices, selon les ordres des Dieux. 11 y a des 
Dieux qui n'ont aucun contact avec la nature ; il y en 
a d'autres qui l'habitent. C'est ce qui a fait distinguer 
des Dieux immatériels et des Dieux matériels, bien 
que tout Dieu soit par essence immatériel 4 . De là une 
distinction correspondante dans les sacrifices ; après 
les pratiques matérielles, les pratiques spirituelles. 
D'ailleurs, cette double opération convient à notre 
nature , qui est âme et corps 2 . Dans les sacrifices que 
nous faisons pour le bien et le salut du corps , l'opé- 
ration sera toute matérielle, les Dieux immatériels ne 
s'occupant pas des corps 5 ; mais s'il s'agit du bien de 
l'âme , c'est aux Dieux immatériels seuls qu'il faut 
s'adresser, et les pratiques doivent être purement spi- 
rituelles. Mais il vaut mieux que le sacrifice soit comme 
la nature humaine et comme le monde , un et multiple , 
pensée et forme : il faut en outre que toutes les pra- 
tiques inférieures se rattachent à des opérations supé- 
rieures, et celles-ci à une opération suprême; de même 
que les démons tiennent aux Dieux et les Dieux à un 
premier Principe. C'est alors que le sacrifice , repré- 
sentant toutes les puissances de ce grand univers , en 
devient le symbole complet 4 . Du reste, tous les usages 
du culte ont un sens , toutes les pratiques ont un but. 
Si on s'y abstient des cadavres humains , c'est parce 

1 Ibid., sect. v, 4 4. 

2 Ibid., sect. v, 4 4, 4 5. 

3 Ibid., sect. v, 4 6, 4 7. 

4 Ibid., sect. v, 22. AXXà jtùv outo; (x6<j/jio;) eeye iroXùç ici, xat 
TravTcXr/ç, xa« xarà iroXXàç ràÇccç au^icpjo/itvoç, $tt toivuv xa % t tv; 
icpoupyt av /jujueîcOat avfov to 7ravT0*îs<Trôv èi ' oXwv twv irpoTayojiCvwy 
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que la vie divine les a habités 1 ; si on mêle les menaces 
aux prières , c'est pour chasser les puissances aveugles 
de la nature qui pourraient intercepter l'inspiration 
divine. Armé de la vertu des symboles divins, le prêtre 
commande aux esprits malfaisants ; ses injonctions ne 
s'adressent ni aux Dieux ni aux bons démous 2 . 

Ce livre nous révèle les principaux caractères de 
cette tendance théurgique à laquelle cède la philoso- 
phie alexandrine depuis Jamblique. On y voit ce qu'elle 
prend et ce qu'elle néglige des pratiques du culte. Elle 
aspire toujours, comme par le passé, à la contempla- 
tion , à l'extase, à la possession du divin. Mais ce but 
suprême, quePlotin et Porphyre voulaient atteindre par 
l'exaltation des forces de la nature humaine, elle le pour- 
suit par de tout autres moyens. A l'énergie tout inté- 
rieure et toute spontanée de l'âme , elle substitue 
l'influence mystérieuse des puissances surnaturelles. 
L'extase n'est plus dans ce livre , comme dans les En- 
néades, un effort surhumain, il est vrai, mais tenté par la 
nature humaine pour parvenir à Dieu ; c'est une œuvre 
toute divine, où l'homme n'a nen à faire, où le Dieu seul 
est acteur. Nos vertus , nos pensées peuvent préparer 
dans l'âme l'avènement du Dieu ; mais il n'y a que les 
i symboles divins qui puissent éveiller la volonté di- 

| vine 5 . Ces symboles ont la vertu d'unir l'âme à Dieu 

I sans que l'âme ait besoin de les comprendre et de les 

j méditer 4 . Le mysticisme des premiers Alexandrins 

| * Ibid., sect. vi, 4 . 

2 Ibid., sect. vi, 5, 6. 

3 De Myst., sect. H, 4 4 . Ta <5* w; xupi'w; cyttpovra rfcv 5«av £c- 
).r t 9w ontxoi rà 3t«a içt cvv9rî/jiaroe. 

4 Julian. ap. Th. Gale, de Myst., 213. H t«v x<xp<xxT/,pM ô#- 
pr,To; yu7(; w'^cXcTxVt âyvoouuévv;, xas itoiti Biw w«$ov7ior-. 
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entraînait la nature humaine hors de ses limites, mais 
par une voie toute rationnelle et toute psychologique. 
Dans le mysticisme des Jamblique, des Maxime, des 
Chrysanthe, tout est surnaturel, mystérieux, les 
moyens comme la fin, Plot in n'attribuait aux rites, 
aux paroles sacrées, aux prières même , qu'une vertu 
magique, laquelle, dérivant des sympathies naturelles 
des choses, pouvait agir sur le corps et même sur 
l'âme, mais nullement sur l'intelligence et encore 
moins sur la partie toute divine de notre nature *. 
Porphyre cherchait ailleurs que dans le culte divin le 
Chemin de la vie bienheureuse. L'auteur des Mystères 
lui répond : « Et quelle autre voie que la théurgie 
pourrait conduire à ce but 2 ? » Toute la différence des 
deux doctrines est là. C'est la théurgie qui remplace 
la science et la pensée , comme préparation à la vie 
divine. 

Un autre caractère nous frappe encore dans cette 
tendance nouvelle : c'est la ferme croyance à la mani- 
festation extérieure, éclatante, des Dieux et des dé- 
mons. Plotin et Porphyre croyaient à l'existence de 
puissances surnaturelles, indépendantes des essences 
du monde intelligible. Plotin a fait un traité spécial sur 
la démonologie. Mais , dans la pensée de ces philo- 
sophes , les Dieux et même les démons se communi- 
quaient à l'âme sans se manifester. Plotin parle souvent 
de leur influence , jamais de leur apparition. Dans le 
livre des Mystères, les Dieux et les Démons se mani- 
festent extérieurement ; chaque ordre de puissances 

1 Enn. IV, 111,44. 
Ibid., sect. x, 4. Koà Wç Scv yrvoiTo mpoc àyjça/jivij twv Btwv 
luXoyoç irplç otuTyjv avofoç. 
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surnaturelles a sa forme , son mode d'apparition , ses 
signes auxquels l'œil exercé d'un théurge ne manque 
jamais de le reconnaître. 

D'un autre côté, la superstition se montre sans voile 
dans le livre des mystères. On y raconte comment le 
véritable enthousiaste est devenu insensible dans toutes 
les parties de son corps, comment le feu le touche sans 
le brûler, ou le brûle sans qu'il le sente. Plotin et môme 
Porphyre n'avaient jamais accueilli de pareilles fables; 
ils maintenaient sévèrement la séparation de l'incor- 
porel et du corporel, et posaient l'identité ou du moins 
la similitude d'essence comme la condition de toute 
influence et de toute action. Dans leur pensée r cha- 
cune des deux substances obéit aux lois qui lui sont 
propres; l'âme est indépendante des influences phy- 
siques , et nulle cause surnaturelle ne peut soustraire 
le corps à la nécessité qui l'enchaîne. Au contraire , 
l'auteur des Mystères mêle et confond l'ordre intelli- 
gible avec l'ordre naturel , croit à l'influence immé- 
diate des Dieux sur le cours de la nature , et admet le 
merveilleux sans difficulté. 

Enfin , le philosophe qui a écrit le Traité des Mys- 
tères professe le même mépris que Plotin et Porphyre 
pour le culte des idoles; comme eux il condamne l'in- 
tervention des procédés matériels dans les communi- 
cations de l'âme avec la divinité. Autant il célèbre la 
théurgie, autant il proscrit les opérations magiques. 
Mais tout en les proscrivant, il y croit, il n'en met 
pas en doute l'efficacité physique ; il croit même à la 
nécessité des évocations et des conjurations pour atti- 
rer les bons esprits et éloigner les mauvais. Plotin 
n'eût point avoué une pareille doctrine : il ne doutait 
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pas de l'existence des démons ; mais il n'attribuait 
d'influence malfaisante à aucune puissance naturelle ou 
surnaturelle. Dans sa critique des doctrines gnostiques, 
il se prononce fortement contre l'opinion qui rapporte 
le mal aux démons, et attache à certaines paroles, 
à certains signes magiques, la vertu de chasser les 
mauvais esprits. 

Voilà les principales différences qui nous paraissent 
distinguer le nouveau mysticisme de l'ancienne doc- 
trine des Alexandrins. Toutefois , quelle qu'en soit la 
gravité , il ne faudrait pas en conclure que Jamblique 
et ses successeurs aient adopté sans réserve toutes les 
pratiques du Polythéisme. C'est une justice à leur 
rendre, qu'ils répugnent invinciblement à mêler le 
culte des idoles et la magie proprement dite à leur 
mysticisme. Julien , le plus exalté et le plus crédule de 
tous les Alexandrins, professe le plus profond mépris 
pour les hommes et les procédés de cette science 4 . 
Quant à leur théurgie, elle n'est pas sans doute 
exempte de superstition : mélange d'opérations mys- 
tiques et de pratiques empruntées à l'ancien culte, 
elle n'eût jamais convenu h l'enthousiasme sévère 
d'un Plotin. Mais enfin c'était quelque chose de plus 
que la théurgie toute matérielle de la religion ordi- 
naire. Toute opération naturelle en est écartée ; l'in- 
spiration divine en fait le fond. 11 est vrai que 

i Disc, de Julien (au cynique Héraclien), fragments d'un dis- 
cours à un pontife payen, 294. Ayo^ûvrcç oZv tlç rà twv 3cwv 
âyotXfjwtTa, p*î toi vopÇwpev owrà At'Govç cîvac, pire ÇuXa ' pjo*c peVrot 
tov; Seoî*; aùroùç iTvat tocutoc. .. Ovxovv xaù oçiç ytX6Ôeo;, y^ewç et; 
roi twv Bt wv ôtyaXjuwxTa xaï xàç ccxova; dciroCXlircc, o*c6op€voç a ( ua xat 
«P^c'ttwv c? a<pocvov; ôswvTot; ci; acvrov tov; 3"eovç. 
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cette inspiration , fruit de la perfection intérieure et de 
la contemplation chez Plotin , est directement produite 
par la vertu des symboles sacrés dans le livre des Mys- 
tères. Pourtant il est permis de croire, sans mécon- 
naître cette différence essentielle, que le véritable 
théurge arrive au temple , déjà préparé par la vertu 
et la méditation, et que ces signes mystérieux, aux- 
quels la théurgie attribue tant de puissance, pro- 
voquent plutôt l'inspiration qu'ils ne la produisent. 
Ces paroles divines que l'initié écoutait dans le re- 
cueillement lui rappelaient de hautes vérités; c'étaient, 
selon le témoignage de l'auteur du livre des Mystères, 
les symboliques échos de la sagesse divine. 

D'une autre part , la foi des derniers Alexandrins 
aux procédés magiques et aux pratiques du culte est 
au fond assez rationnelle. La magie, telle qu'ils la con- 
çoivent et l'exercent , est fondée sur les lois de la na- 
ture. L'école d'Alexandrie avait de tout temps consi- 
déré le monde comme un tout sympathique dont les 
diverses parties correspondent et conspirent entre elles, 
de même que les organes d'un seul corps. A ce point 
de vue, il était non seulement raisonnable, mais né- 
cessaire d'admettre que tous les êtres agissent les uns 
sur les autres par une attraction plus ou moins forte. 
Connaître et mettre en jeu les sympathies et les anti- 
pathies instinctives et naturelles des choses, telle 
était la partie solide et scientifique de cette science 
merveilleuse tant célébrée dans l'antiquité. La vertu 
des philtres, des figures, des chants, des simples invo- 
cations mentales reposait sur des affinités, mal définies, 
mal expliquées sans doute , mais réelles et profondes. 
L'amour qui, selon les plus antiques doctrines, règne 
11. 10 
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dans l'univers avec la haine son contraire , qu'est-ce 
autre chose que la double loi des attractions et des ré- 
pulsions naturelles? Que l'empirisme des magiciens et 
la superstition des prêtres aient mêlé à cette science 
féconde de la nature beaucoup de folies monstrueuses 
ou de fables ridicules, cela était inévitable. Quelle est 
la science dont le berceau n'ait été enveloppé de mer- 
veilleux? Il ne faut donc pas s'étonner qu'une école de 
philosophes ait embrassé très sérieusement des prati- 
ques et des arts fondés sur une certaine expérience des 
phénomènes naturels. On voit, par le livre des Mys- 
tères, que la science tient beaucoup plus de place que 
la superstition dans leurs descriptions. Les explications 
de ces nouveaux croyants dissipent presque toujours 
ce que la religion positive enseignait d'absurde et d'im- 
possible , et ne laissent guère subsister que ce qui ne 
choque ni les lois de la raison ni les lois de la nature. 
On ne connaît point assez les détails de leurs opéra- 
tions pour juger jusqu'à quel point ils restent fidèles 
à la science et à la philosophie ; mais il n'est pas dou- 
teux que les Alexandrins n'aient compris le culte, aussi 
bien que les dogmes, dans leur œuvre de restauration. 
Ils ont essayé avec plus ou moins de succès de tout 
ramener à la science : les mythes à la philosophie, les 
procédés théurgiques à la psychologie , les arts magi- 
ques à la physiologie et à la physique. En se confor- 
mant aux pratiques du culte, ces philosophes n'abdi- 
quent point entièrement leur Indépendance et leur 
dignité. Ils sacrifient, ils invoquent, ils évoquent à leur 
manière. Leur théurgie ne dépasse guère les limites 
d'un mysticisme excessif ; elle repousse les arts exté- 
rieurs et matériels et s'applique tout entière à exalter 
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les puissances intérieures de l'âme , par des procédés 
tout psychologiques, tels que le recueillement et la mé- 
ditation. L'apparition des Dieux, sauf les signes exté- 
rieurs dont Plotin et Porphyre se souciaient fort peu , 
n'est autre chose que la contemplation des puissances 
du monde intelligible. La divination se réduit à peu 
près à cette science supérieure des causes qui domine et 
comprend toute science particulière. 

Toutefois, cette restauration des pratiques du culte 
par les Alexandrins fut loin d'être complètement ra- 
tionnelle. Tel était le caractère de leur philosophie, 
qu'elle devait se prêter facilement aux coutumes su- 
perstitieuses du Polythéisme. Par son mysticisme 
exalté, elle inclinait naturellement aux opérations 
théurgiques ; par sa démonologie , elle tombait dans 
tous les artifices de la magie. Le mysticisme sévère et 
tout spéculatif de Plotin et de Porphyre répugnait à 
ces conséquences pratiques ; mais la pente était irré- 
sistible, et la philosophie alexandrine se laissa bientôt 
entraîner aux extravagances et aux superstitions. Jam- 
blique et les autres prêtres philosophes qui lui succédè- 
rent ne lui firent point violence, en la précipitant dans 
cette voie. Nous avons peine à comprendre aujourd'hui 
comment une école philosophique peut se prêter sérieu- 
sement à un pareil rôle. C'est que nous jugeons la philo- 
sophie orientale d'après nos habitudes d'esprit moderne. 
Cette philosophie comblait par une multitude innom- 
brable de puissances de toute nature et de tout rang 
l'abîme qui sépare le monde intelligible du monde sen- 
sible, et supposait entre l'homme et ces puissances une 
communication plus ou moins intime. Pourquoi donc 
n'eût -elle pas accepté la croyance aux Dieux , sauf les 
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réserves nécessaires? Lui était-il si difficile de voir 
dans l'apparition d'un Dieu la communication de telle 
ou telle puissance ? L'âme humaine , dans la doctrine 
des Alexandrins, est distincte, mais non séparée de la 
divinité ; elle y touche par tous les côtés de sa nature. 
Elle possède des facultés qui la font communiquer 
avec tous les degrés de l'échelle du divin. Par l'extase, 
elle s'unit au Dieu suprême; par la pensée pure , elle 
entre en commerce avec le monde intelligible; par 
l'âme et l'imagination , elle correspond avec les dé- 
mons, les génies, les héros et toutes les puissances in- 
termédiaires qui transmettent à la nature la vie et la 
lumière du monde intelligible. Qu'y a-t-il donc d'éton- 
nant à ce que le philosophe sacrifie, invoque, évoque 
même au besoin comme le prêtre? Toutes ces prati- 
ques du culte ne sont-elles pas fondées sur la croyance 
à l'existence des Dieux inférieurs, et à l'action immé- 
diate des ces Dieux sur la destinée des êtres mortels? 
Or cette croyance est inhérente à la démonologie 
des philosophes aussi bien qu'à la mythologie des 
prêtres. Le philosophe alexandrin , surtout à l'époque 
de Jamblique , devait naturellement se représen- 
ter les puissances invisibles de la théologie néoplato- 
nicienne , sous la forme et avec les attributs des 
divinités du Polythéisme. C'est ce qui arriva. La 
philosophie put adopter les pratiques et défendre 
les dogmes de l'ancienne religion avec une certaine 
sincérité. Porphyre et Julien purent de bonne foi re- 
procher au Christianisme d'avoir méconnu l'existence 
des Dieux. Tout unitaire qu'elle était, la philosophie 
alexandrine tendait par sa démonologie à se confondre 
avec le Polythéisme; la spéculation métaphysique se 
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trouvait d'accord avec l'imagination populaire. Cela 
explique ce qu'il y eut de sérieux dans ce retour de 
la philosophie aux vieilles traditions. Les Alexandrins 
ne sont ni des imposteurs ni de simples croyants. Leur 
croyance aux Dieux du Polythéisme n'est plus sans 
doute cette foi naïve des temps primitifs qui confond 
dans un égal respect l'esprit et la lettre du symbole. 
Il ne faudrait pas non plus y voir une pure tactique 
inspirée par des considérations politiques et professée 
publiquement pour le besoin d'une cause. La foi des 
Alexandrins s'appuie sur l'identité des croyances reli- 
gieuses et des doctrines philosophiques ; elle s'attache à 
la pensée des mythes et en néglige les détails matériels ; 
elle adopte des pratiques du culte tout ce qui lui paraît 
posséder une vertu et une efficacité réelle , tout ce qui 
rentre dans ses propres opérations de théurgie. Ses 
extravagances et ses superstitions ont une origine pu- 
rement philosophique. Quand Jamblique, ou tout autre 
Alexandrin, provoque des oracles ou des apparitions, 
ce n'est pas simplement le prêtre qui pratique son culte, 
c'est le philosophe qui s'égare. Le mysticisme le 
jette dans les expériences théurgiques, et la démono- 
logie le conduit sans qu'il s'en doute aux artifices 
de la magie. Ainsi s'explique l'engouement de tous 
ces Alexandrins pour le Polythéisme et l'ardeur 
qu'ils mirent à le défendre. Ils n'y croyaient qu'en 
philosophes, mais en philosophes alexandrins. La 
foi aux traditions religieuses eût profondément ré- 
pugné h la plupart des écoles grecques ; mais elle 
n'avait rien de contraire aux doctrines philosophi- 
ques du Néoplatonisme. Par sa théorie des essences 
divines , cette philosophie embrassait toute la mytho- 
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logie du Polythéisme; par sa doctrine des Démons, elle 
pouvait en adopter le culte presque tout entier. 

Au moment où l'école d'Alexandrie entreprit la res- 
tauration du Polythéisme , l'ancienne religion était sur 
le point de perdre ce qui l'avait soutenue jusque là , 
l'appui de la puissance impériale, La persécution de 
Dioctétien avait révélé la force de la nouvelle société 
religieuse. Les chrétiens poursuivis ne se cachaient 
plus comme autrefois pour célébrer leur culte dans les 
catacombes : ils mouraient encore sans se défendre ; 
mais ils défiaient par leur audace et leur nombre la 
violence de leurs persécuteurs. Dès lors la politique 
des empereurs devait comprendre que la persécution 
était désormais impuissante. Déjà Dioclétien l'avait 
senti : il inclinait naturellement à la tolérance , et ne 
se laissa arracher qu'après une longue résistance 
le dernier édit de persécution contre les chrétiens. 
Avant cet édit , telle avait été l'impartiale équité de 
cet empereur qu'un évêque avait pu dire de lui : 
Notre prince, qui n'est pas encore chrétien. Constance 
Chlore, père de Constantin, toléra la nouvelle religion 
par indifférence pour l'ancien culte, et la favorisa par 
politique tout en restant païen. Les évêques remplis- 
saient son palais, et la conversion d'Hélène et de 
Fausta se fit sous ses yeux. 

La révolution qui changea brusquement la persé- 
cution en faveur eut pour cause l'avènement de 
Constantin sur le trône. Mais déjà la tolérance était 
considérée comme une nécessité d'état par les adver- 
saires mêmes du Christianisme. Constantin fit plus ; 
il embrassa la foi nouvelle, cl en favorisa ouverte- 
ment les progrès. On démêle facilement les rai- 
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sous politiques qui purent décider ce prince à cette con- 
version. Au moment où des rivaux redoutables lui dispu- 
taient l'empire, il s'assurait un parti puissant par l'en- 
thousiasme et l'activité plus encore que parle nombre, 
qui, en même temps qu'il fortifiait le parti de Constan- 
tin, affaiblissait celui de ses adversaires en le divisant. 
Peu lui importait de s'aliéner par cette défection la 
vieille société païenne, désormais inerte et impuissante. 
Tous ces cultes si divers compris sous le nom de Poly- 
théisme ne demandaient que repos et sécurité. D'une 
telle société la politique de Constantin n'avait rien à 
espérer , ni rien à craindre ; pourvu que l'empereur 
en respectât et en fît respecter les croyances , il était 
sûr de ne trouver de ce côté aucune résistance sé- 
rieuse à la révolution qu'il préparait. Il conduisit la 
transition avec une prudence et une habileté consom- 
mée, sacrifiant encore officiellement aux anciens Dieux, 
et recommandant par des édits le culte de Jupiter à la 
foi chancelante des peuples, en même temps-qu'il com- 
blait les chrétiens de faveurs, et professait la religion 
nouvelle dans son palais. Eusèbe , évêque de Césarée , 
son confident , avoue naïvement les raisons qui déci- 
dèrent le prince à changer de religion. « Comprenant 
fort bien qu'il avait besoin d'un secours plus puissant 
que ses armes pour résister aux conjurations magiques 
eLaux arts malfaisants employés avec ardeur par le 
tyran (Maxence), il cherchait un Dieu secourable *. 11 
ne vit dans la force militaire qu'une ressource de 

* Eusèb., Vita Constuntim ', i, 27. Eu S* èworlcaç co; xpcrrrovoç 
r t xotrà ç ( o<:.T(WT{:<riV <5eoe ah -w fiorfiiivî, $ià ràç xaxore^vouç xvt yor { - 
Texà,- uayyorveta; zàç Trapà rrô T'JpdtvvÔi <j7rou5otÇop£va;, 3Vov àvcÇyj- 
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second ordre , et la puissance qui vient de Dieu lui 
parut seule invincible et inexpugnable. Il se demandait 
donc auprès de quel Dieu il trouverait appui. Pen- 
dant qu'il était livré à cette recherche, une pensée le 
frappa : tous ceux de ses prédécesseurs qui, se fiant à 
la multitude des divinités, avaient enrichi leurs tem- 
ples et reçu d'elles des promesse trompeuses, avaient 
eu une fin malheureuse, et il ne s'était trouvé aucun de 
ces Dieux pour le sauver d'une ruine qui était elle- 
même un arrêt divin. Son père seul , qui avait suivi 
une voie opposée, qui avait condamné leurs erreurs et 
adoré toute sa vie le Dieu suprême, avait trouvé en lui 
le sauveur et le protecteur de l'empire, le maître de 
tout bien. Le Dieu de son père avait donné à Con- 
stance de nombreux et éclatants témoignages de sa 
puissance. Constantin voyait au contraire que ceux 
qui avaient marché contre le tyran, escortés d'une 
foule de divinités qui devait couvrir leur front de ba- 
taille , avaient fini misérablement â . L'un , après un 
échec, avait été réduit à une fuite honteuse ; l'autre , 
égorgé au milieu de son armée, était devenu une proie 
inutile de la mort. Récapitulant toutes ces choses , il 
conclut qu'il y aurait folie à poursuivre inutilement 
des Dieux qui n'existaient point, et à persister dans une 
telle erreur; il pensa qu'il fallait n'honorer que le 
Dieu de son père 2 . » Il est fort douteux que des mo- 

1 Fbid. O <Ts 7raTpwoç aurai 3tèç Trçç avrou £ova/icw<; èvapyri xoti 
7raa7roX).a Siiypara €?v> 0£<Wà>ç tw ocvtou 7rarpt • àXXà xat toÙç %$yi 
xaraçparwravraç 7rpÔT£pov toO Tupavvo'J £cotJXttj/a/A£vo;, cùv n).r,Qzt 
pïv S'ewv tv/v 7rapô£«v TzutQïoptvovç , aca^pôv «5c tc'Xoç VKopsivavraç 

2 C'était une opinion répandue parmi les chrétiens que Con- 
stance Chlore pratiquait secrètement le nouveau culte. 
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tifs d'un ordre plus élevé aient jamais eu beaucoup 
d'empire sur l'âme de ce prince. Dans le long règne 
de Constantin tout montre le grand politique, rien 
n'annonce le héros ou le saint. Guerrier intrépide non 
moins qu'expérimenté , il payait de sa personne dans 
les combats ; mais il n'eût jamais oublié , comme Ju- 
lien, son bouclier devant le danger. Esprit peu cultivé, 
plus superstitieux que dévot, incapable de foi et d'en- 
thousiasme , et ne connaissant de la religion que les 
pratiques extérieures, il avait conservé ses habitudes 
païennes depuis sa conversion ; il n'abandonna jamais 
le culte du soleil. Il fallait à son imagination des Dieux 
qu'elle pût se représenter : le Dieu de la Trinité chré- 
tienne dépassait sa pensée ; il ne comprenait rien aux 
grandes discussions théologiques qui retentissaient 
autour de lui , et dans les conférences qu'il présidait , 
la longueur et la difficulté des débats provoquaient son 
impatience et même sa colère. S'il parut incliner vers 
l'arianisme, c'est uniquement parce qu'il trouvait de 
ce côté plus de complaisance et de docilité. Au fond 
il n'entendait pas mieux l'hérésie des uns que l'ortho- 
doxie des autres. D'une autre part, les vices et les 
crimes de sa vieillesse ne permettent guère de croire 
que son àme ait été profondément touchée par le 
Christianisme. 

Constance continua l'œuvre de Constantin avec la 
ferveur théologique d'un croyant plutôt qu'avec la 
sagesse politique d'un empereur. L'ancien culte fut 
persécuté sous son administration ; la destruction des 
temples par les populations chrétiennes fut tolérée, 
sinon encouragée. Le Polythéisme opprimé ne res- 
pira qu'à la faveur des divisions qui avaient éclaté dans 
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l'Église , et de la lutte acharnée des Ariens et des Or- 
thodoxes. C'est alors que l'avènement de Julien rendit 
à la vieille religion la faveur impériale, et que la phi- 
losophie tenta un effort désespéré pour relever les an- 
ciens autels. 

Le Polythéisme était encore, sous les premiers em- 
pereurs chrétiens, la religion du grand nombre ; mais 
il ne formait point un parti qui pût agir avec énergie , 
promptitude et unité. C'était une masse inerte, encore 
capable de résistance , mais non d'initiative. La puis- 
sance impériale , appuyée sur l'armée et sur l'adminis- 
tration , n'avait jamais beaucoup compté avec lui. Après 
le règne de Dioclétien , elle pouvait le protéger ou le 
délaisser sans aucun péril pour elle-même. La défection 
des chefs de l'empire devait l'affliger et le décourager, 
mais non le soulever. Tout ce qu'il pouvait faire et tout 
ce qu'il fit pendant longtemps, c'était de résister à l'im- 
pulsion d'en haut. 11 avait vu la foi nouvelle envahir ses 
plus belles provinces sans essayer d'arracher les âmes 
à ce prosélytisme dévorant ; il avait entendu , sans y 
répondre , les sarcasmes triomphants et les invectives 
des chrétiens contre ses Dieux. Il avait assisté , 
plutôt que présidé, aux persécutions. Spectateur passif 
et résigné de la révolution accomplie par Constantin , 
il n'avait point excité de tempêtes contre le déserteur 
de ses autels. Le Polythéisme ne fut jamais violent 
que par les passions populaires. Au temps de Constance 
et de Julien , tout ce qu'il comptait d'hommes éclairés 
dans son sein, les Thémistius, les Libanius, les 
Salluste , recommandent la tolérance aux pouvoirs 
politiques au nom de l'État, et aussi au nom de la 
raison et de la vérité. Écoutons Thémistius écrivant à 
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Valens sur la tolérance religieuse ; jamais la cause 
de la liberté , en matière de foi , n'a eu d'interprète 
plus éloquent ni plus élevé : « Il est des bornes où 
expire le pouvoir de la force. Les décrets et les colères 
des rois sont forcés d'avouer la liberté des vertus et 
par dessus tout du sentiment religieux. On commande, 
on impose les opérations du corps ; mais aux sentiments 
du cœur, aux actes et aux dispositions de la pensée 
appartiennent l'indépendance et la souveraineté... Un 
despotisme insensé a déjà osé cette violence sur les 
hommes , et méprisant leurs résistances ,J a prétendu 
imposer à tous les opinions d'un seul ; mais il aboutit à 
ceci, que tous, en face des supplices, dissimulaient leurs 
sentiments véritables, sans se convertir à sa doctrine... 
Ce qui est hypocrite ne saurait durer ; or une religion 
née de la crainte et non de la volonté , qu'est-ce autre 
chose qu'une hypocrisie 4 ? » Voilà l'homme d'État; 
voici maintenant le philosophe : « Vous avez fait une 
loi pleine de sagesse, en assurant à chacun, avec la 
liberté de prendre une croyance de son choix , le calme 
et la paix de l'âme. Mais cette loi ne date pas de vous; 
elle est contemporaine de l'humanité et l'éternel dé- 
cret de Dieu. Il a déposé l'idée de sa divinité au fond 
de toute àme , même de celle du barbare et du sau- 
vage , et cette idée est si souveraine en nous que la 
violence ou la persuasion ne peut rien contre elle. 
Quant à la manière de l'exprimer, il l'a laissée à la 
volonté de l'homme. En appeler à la force contre la 
conscience , c'est donc entrer en guerre avec Dieu , 
puisqu'on essaie d'arracher aux hommes un pouvoir 

1 Thémist, Disc, 12. 
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qu'ils tiennent de Dieu même 1 ... » Thémistius montre 
admirablement la portée providentielle de celte loi : 
« L'émulation , dit en beaux vers Hésiode , est la bien- 
faitrice de l'humanité. C'est la condition de la religion, 
des arts , des sciences , et de tout ce qui mérite notre 
admiration et notre étude. Il y a bien longtemps qu'il 
ne nous resterait plus même l'ombre d'une religion , 
s'il y avait parmi les hommes unité de dogme et de 
pratiques. C'est la variété des opinions religieuses qui 
a nourri et développé la piété ; c'est elle qui l'entre- 
tiendra éternellement. Les coureurs dans le stade se 
dirigent tous vers le même juge : mais ceux-ci d'un 
côté et ceux-là d'un autre ; de même , au terme de 
notre vie , il est un juge unique , souverain et juste ; 
mais différentes routes mènent à lui , routes tortueuses, 
droites, rudes, planes, qui toutes se réunissent au 
même lieu de repos. L'ardeur et l'émulation des athlètes 
s'éteindraient sans cette multiplicité de chemins ; in- 
tercepter ces mille sentiers , n'en laisser qu'un seul 
pour tous , ce serait étouffer le combat dans un étroit 
défilé. Enfin, s'il faut dire la vérité, l'accord de 
toutes les opinions, ce rêve des hommes ignorants, 
ne peut que déplaire à Dieu. Ne semble-t-il pas , en 
effet , interdire et condamner lui-même cette uniformité 
de culte? La nature, dit Heraclite, aime le mystère ; le 
Père de la nature l'aime encore davantage. Ainsi, en 
se tenant loin de nos regards et hors de la portée de 
la science humaine , ne nous déclare-t-il pas assez qu'il 
ne demande pas à tous le même culte , mais qu'il veut 
que nous le méditions chacun par notre intelligence et 

1 Thémist . Disc, 12. 
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non par celle d'un autre 4 ? » Libanius exprime partout 
les mêmes principes dans ses ouvrages. Plein de res- 
pect et d'amour pour les institutions du Polythéisme , 
il recommande sans cesse la tolérance aux Païens, et 
trouve le zèle de Julien excessif pour un empereur. 
Malgré son admiration et sa tendresse pour le restau- 
rateur des vieilles croyances, il avoue les fautes, les 
imprudences, la dévotion exaltée de son héros; il 
blâme sans hésiter les rigueurs exercées contre les 
chrétiens 2 . Salluste, préfet de Constantinople , est 
tellement connu et respecté de tous pour la sagesse 
et l'impartialité de son administration , qu'à la mort 
de Julien tous les partis le pressent d'accepter l'em- 
pire. Thémistius , Libanius , Salluste , n'expriment 
point une opinion particulière; ils ne sont que les 
interprètes les plus illustres d'un sentiment général. 
Tous les hommes d'État , de l'empire , tous les sages 
du Paganisme, à cette époque, parlent le même lan- 
gage ou tiennent la même conduite. Bien des causes 
ont concouru à ce progrès des opinions. J^a philoso- 
phie y conduisait naturellement les esprits ; mais il 
faut reconnaître que l'expérience des affaires, le défaut 
de foi , le sentiment de l'impuissance du Polythéisme 
n'y ont pas peu contribué. Les sages du temps sont 
encore plus des politiques que des philosophes ; c'est 
plutôt la pratique des affaires que la science des écoles 
qui leur enseigne la tolérance et le respect de toutes 
les doctrines. Chose remarquable ! la foi , l'ardeur de 
prosélytisme qui anime encore la vieille société , ont 

1 Thémist., Disc, 42. 

2 Liban., Panêgyr. de Julien. 
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leur foyer dans les écoles philosophiques. C'est là que 
le prêtre vient puiser Penthousiasme qu'il portera en- 
suite dans l'exercice du culte restauré et régénéré. 
C'est là que le païen apprend à détester les idées nou- 
velles. C'est de là que partira le signal de la guerre au 
Christianisme triomphant. 

Et en effet, sans la philosophie, jamais le Polythéisme 
n'eût rendu son dernier combat. 11 eût résisté par cette 
force d'inertie que conservent toutes les vieilles insti- 
tutions, protestant contre la domination des chrétiens 
tantôt par la parole élevée, mais calme, de ses beaux 
esprits, tantôt par l'explosion des passions populaires. 
C'est la philosophie qui relève son courage et ranime 
sa foi, qui organise ses forces, qui le mène au combat, 
surveille tous les mouvements et dirige toutes les opé- 
rations de la lutte. Les hommes d'État , les sages du 
Polythéisme se réjouissent sans doute de l'avènement 
de Julien ; mais ils ne portent pas dans la restauration 
de l'ancien culte la même ferveur et la même passion 
que les philosophes. Les Thémistius, les Libanius, les 
Salluste montrent peu de goût pour le mysticisme 
et la théurgie des Maxime et des Chrysanthe. 

Toutefois , bien que la réaction contre le Christia- 
nisme ait été préparée et conduite par la philosophie , 
il est douteux qu'elle eût éclaté , sans l'avènement de 
Julien à l'empire. Ce serait mal comprendre ce prince 
que de ne voir dans son entreprise que le calcul d'un 
homme d'État. Il est très vrai que de puissantes con- 
sidérations ont dû frapper son esprit politique. Il avait 
vu le gouvernement impérial aux prises avec les chefs 
de l'Église nouvelle, impuissant à résister à leurs pré- 
tentions aussi bien qu'à calmer leurs querelles théolo- 
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giques dont ils troublaient l'empire et le palais. Le 
Polythéisme, au contraire, n'avait jamais porté om- 
brage ni imposé de joug à la puissance des empereurs. 
Le prince était à la fois le chef de l'empire et du culte ; 
il réunissait en sa personne tous les pouvoirs de la 
terre et du ciel. En revenant aux Dieux de l'empire, 
Julien émancipait le gouvernement impérial de la tutèle 
hautaine des évoques chrétiens et le fortifiait par l'ad- 
jonction d'un titre et d'un pouvoir spirituel. D'une 
autre part, la restauration du Polythéisme était un 
retour aux traditions qui avaient fait la force et la 
gloire de l'empire. Au moment où les barbares d'O- 
rient et d'Occident menaçaient toutes les frontières , 
n'était-il pas opportun de leur montrer ces vieilles in- 
signes de la victoire , ces images des Dieux qui les 
avaient tant de fois frappés d'épouvante? Pour relever 
l'empire, n'était-il pas nécessaire de relever ses vieux 
autels? Enfin les querelles des Orthodoxes et des Ariens 
étaient , il faut le dire , un grand scandale pour l'em- 
pire. Elles avaient divisé la société chrétienne en deux 
camps et rallumé le feu des persécutions. Qu'était-ce 
donc qu'une société qui se déchirait avec tant de fureur 
de ses propres mains? Qu'était-ce donc qu'une doctrine 
qui ne savait pas rallier et retenir toutes les opinions 
dans son symbole? Le Christianisme promettait au 
monde la paix, l'amour, l'harmonie universelle au sein 
de l'unité religieuse , et le voilà qui , à peine parvenu 
à l'empire , sème partout la division, la haine et la 
guerre ! Avait-il encore le droit de déclamer contre l'a- 
narchie et les violences du Polythéisme, après les 
tristes scènes du règne de Constance? Et les amis de 
l'empire pouvaient-ils bien augurer de la nouvelle re- 
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ligion pour l'ordre et l'unité de la société future *? 
Toutes ces raisons pouvaient faire impression sur le 
génie politique du jeune César. Mais ce n'est point là 
qu'il faut chercher l'explication de son apostasie; c'est 
dans sa nature enthousiaste, dans les persécutions aux- 
quelles son enfance et sa première jeunesse furent en 
butte, enfin dans son éducation toute classique 2 . Élevé 
dans les pratiques de la religion nouvelle, lecteur de l'é- 
glise de Nicomédie 5 , il n'a pas plus tôt touché l'antiquité 
qu'il a reconnu sa mère. La foi aux mythes du Poly- 
théisme pénètre dans son âme avec le goût des Muses. Le 
jeune rhéteur des écoles d'Athènes laisse déjà percer des 
répugnances et des sympathies qui n'échappent point 
aux compagnons chrétiens de ses études, à saint Basile, 
à saint Grégoire de Nazianze. Bientôt du commerce des 
Muses , il passe aux écoles philosophiques. C'est alors 
que la philosophie qui l'attendait s'empare du futur 
empereur pour l'accomplissement de ses desseins. 
Eunape nous fournit les détails les plus intéressants 
sur le séjour de Julien au milieu de cette société de 
philosophes alexandrins 4 . Il faut voir avec quel em- 
pressement on l'accueille, avec quel art on éveille sa 
curiosité et on irrite cette soif du mystérieux qui le 

1 Jul., Epist. VII. Atà yàp t«v Vaki/aitav fjutùpioty èXtyoy £«v, 
«tcavTût dcvcTpamî. 

2 LXVI* Lett. (Gallus à Julien). 

3 Voy. Mysop. 

4 Eunap., Vie de Maxime. Kal ouvouc/aç dcÇiwÔctç tov Ai<Sc<jtou, 
o xat iv fjgcpaxc 7rfCff&JTy?ç IouXtavôç, ttjv p«v axfirjv xae to .^foccâcç 
Tris ^ y X^ ç xaraeirXayfcç, oSx eÇovXcro ^wptÇcuOac • àXX' worop oî xarà 
rèv ptv8ov tvÎç &x|>a<5oç &?^Ôfvrcç, ^av<Î6v xat àfivçt twv é ua67?fJt*Twv 
eXxciv cfoûXero. 
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dévore. C'est d'abord Édésius qui est chargé de l'ins- 
truire, Édésius dont la vieillesse ne peut suffire à l'in- 
fatigable activité du jeune adepte. Quand il connaît tous 
les secrets de la science, on lui fait entrevoir une sagesse 
supérieure dont tout ce qu'il vient d'apprendre n'est que 
l'ombre. On le laisse longtemps , frémissant d'impa- 
tience et d'amour, dans le vestibule du temple. Enfin 
on le conduit à Athènes, où un vieux prêtre d'Eleusis 
l'initie à tous les mystères du sanctuaire. Puis il apprend 
auprès de Maxime et de Chrysanthe le détail des opé- 
rations théurgiques, comment on invoque les Dieux, 
comment on évoque les démons , comment on devine 
l'avenir dans les sacrifices 4 . Ainsi formé, il entre aux 
affaires. Nommé César et préposé par Constance au 
gouvernement des Gaules , il déploie tout-à-coup les 
talents d'un grand capitaine et les qualités d'un habile 
administrateur. Bientôt la mort de Constance le rend 
maître de l'empire. C'est alors qu'il révèle au monde 
sa foi et ses desseins, connus seulement jusque là d'un 
petit nombre d'amis. Autant la sincérité de la conver- 
sion de Constantin parait équivoque, autant V apostasie 
de Julien est facile à expliquer. Julien est une âme 
ardente, spontanée, héroïque, exagérant la foi jusqu'à 
la superstition , l'enthousiasme jusqu'au fanatisme, le 
courage jusqu'à la témérité. On a trop vu en Julien le 
politique et pas assez le prêtre et l'apôtre. Il est très 
vrai qu'il montra dans son rôle toutes les ressources, 
toutes les ruses d'un politique consommé; mais 
il ne fit qu'employer les ressources de son esprit 
à préparer et à accomplir une restauration qu'il avait 



* Eunap., Fie de Maxime. 

11. H 
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rêvée avee la ferveur d'un initié. Chrétien , il eût été 
martyr ; empereur , il fut un héros. Une fois sur le 
trône , il fut à la hauteur de sa destinée , et gouverna 
comme les plus grands empereurs de Rome. Dans la 
courte durée de son règne, il réforma l'armée, la jus- 
tice, les finances , le palais , toutes les parties de l'ad- 
ministration impériale. Son activité rappelle César ; sa 
douceur, Marc-Aurèle. Et pourtant , malgré ces émi- 
nentes qualités, on peut douter s'il fut réellement né 
pour l'empire. On voit que le pouvoir n'est pas son but 
et que la politique n'est qu'un épisode de sa destinée. 
Sa mission de prêtre et d'apôtre lui tient à cœur beau- 
coup plus que sa dignité d'empereur ; il porte mal le vê- 
tement impérial ; le manteau de philosophe lui sied bien 
autrement. Sous ce vêtement, il marche, il agit, il parle, 
il écrit librement. I| n'a nul souci de son rang ; il rem- 
plit dans les temples les fonctions les plus humbles du 
divin ministère ; un jour il descend brusquement du 
tribunal où il rendait la justice pour courir au-devant 
de Maxime *. Ses ennemis se moquent , ses amis rou- 
gissent d'un tel oubli de la majesté impériale. Pour 
Julien, il ast indifférent aux sarcasmes des uns, aux 
conseils des autres; il renvoie ironiquement à Cons- 
tantin le goût et le mérite de la représentation 2 . C'est 
très sincèrement qu'il se plaint de sa destinée, qu'il 
parle des ennuis et des dégoûts de la vie impériale , 
qu'il regrette sa vie d'études et de méditations. Julien 
eût vécu dans une école comme un sage ou dans un 

1 Ce fait est rapporté par Libanius et par Ammiea Marcelin. 

* Voy. Misopogon, 342, éd. Spanheim , 4 696. H & cîpwvcc* 
itéort ; AcjtroTTîç cTvck ou <pr}ç, où& pcve^yj touto àxoi»«v, aXXà xat àyor 
>axTt7r ' «fouXeoecv £ r,paç dtvayxaÇce; de^ou^c xa\ vôpotç. 
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temple comme un dévot *. Cette destinée eût suffi à son 
génie , bien supérieur à son ambition. Il ne désira le 
pouvoir que comme un moyen de rétablir et de restaurer 
les croyances qui lui étaient chères avant tout. Les 
historiens qui n'ont vu dans Julien que le génie poli- 
tique s'étonnent qu'un homme aussi supérieur se soit 
dévoué avec tant de zèle et de constance à une tâche 
aussi ingrate; ils regrettent qu'il n'ait pas élevé 
la politique impériale au-dessus des partis ni appliqué 
à l'administration des affaires publiques ce système de 
haute neutralité et de tolérance universelle dont nous 
avons vu l'éloquente expression dans une lettre de 
Thémistius. Rien n'était moins dans le caractère de 
Julien qu'un tel rôle. Il avait horreur de la violence et 
de la persécution ; il pouvait être et il fut tolérant par 
bienveillance et par humanité, mais jamais par la 
neutralité d'un juge indifférent. C'est un prêtre alexan- 
drin sur le trône ; seulement il se trouve que ce prêtre 
a le génie d'un grand empereur et le courage d'un 
héros. On s'étonne de le voir sans cesse occupé de sa- 
crifices et de théurgie ; mais il ne fait que suivre sa 
vocation. Il accepte et il remplit comme un devoir ses 
fonctions politiques ; mais si les affaires de l'empire lui 
laissent un moment de liberté , avec quelle joie il re- 
tourne à ses études et à ses pratiques de prédilection ! 
Quand on le voit présider publiquement aux sacrifices 
et aux cérémonies du culte, on peut croire qu'il est là 
pour l'exemple. Mais lorsqu'on le surprend la nuit dans 

1 Disc, à Thémistius, 264. Julien met le philosophe fort au- 
dessus du prince. Èyw ph ovv ÀXiÇavfyov yvjpl fut'Çova rb* Se* 
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les endroits les plus secrets de son palais, invoquant les 
Dieux, évoquant les dénions, passant de longues heures 
dans la contemplation et dans l'extase, on a le spectacle 
d'un mysticisme sincère et d'une vraie dévotion 4 . 

C'est cet héroïsme et cet enthousiasme religieux qui 
font de Julien un personnage à part au milieu de ces 
figures impassibles de la politique impériale; c'est là ce 
qui jette un intérêt si dramatique sur la destinée de cet 
homme extraordinaire , indépendamment des grandes 
choses qu'il a faites. S'il n'était qu'un grand politique, 
comme Dioclétien ou Constantin , on ne lui pardonne- 
rait pas d'avoir déployé tant de rares qualités au ser- 
vice d'une mauvaise cause ; mais on plaint tant de 
génie et de vertu aux prises avec le faux et l'impossible. 
On plaint cet enthousiasme solitaire qui rencontre si 
peu d'échos, ce dévouement infatigable qui trouve si 
peu de secours dans cette société indifférente ou livrée 
à un esprit contraire. Quelle ardeur, quelle activité, 
quelle constance dans l'accomplissement de ses des- 
seins ! Avec quelle sollicitude, avec quelles angoisses il 
suit les vicissitudes diverses , les bonnes ou les mau- 
vaises fortunes de l'entreprise ! Quelle joie il ressent 
du triomphe ! quelle tristesse de l'impuissance ! Il se 
fait illusion tout d'abord ; parce que l'armée , l'ad- 
ministration, la cour, reviennent, àsa voix, au culte des 
vieux autels, il se croit sûr de la victoire. Mais cette 



i Julien, XVII e Lctt. (à Arsace), raconte un songe, dans lequel 
il a vu deux arbres : l'un, vieux, penché vers la terre; l'autre, 
sortant à peine des racines du premier. Le grand arbre (c'est 
Constance) est renversé; le jeune (c'est Julien), au contraire, 
grandit et se développe. 
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réaction se renferme dans la société officielle ; elle n'a 
point gagné la grande société de l'empire. Là le Poly- 
théisme est toujours morl, et le Christianisme de plus 
en plus vivant. L'un reste insensible à l'enthousiasme 
de Julien et de ses prêtres , l'autre se rit de leurs 
efforts. Julien trouve des obstacles de tous côtés : il 
n'avait compté que sur la résistance de ses ennemis ; il 
découvre, à mesure qu'il poursuit sa restauration, les 
faiblesses et les misères de son propre parti. Il est 
forcé de recommander à ses prêtres la vie pure , la 
charité , les vertus des Chrétiens. « Si l'Hellénisme ne 
fait pas autant de progrès que nous l'espérions, c'est 
la faute de ceux qui le professent aujourd'hui. Ne 
tournerons-nous point nos regards sur les causes qui 
ont favorisé l'accroissement de la religion impie de nos 
adversaires , je veux dire sur leur philanthropie envers 
les étrangers, sur leur sollicitude à ensevelir et à ho- 
norer les morts , sur la sévérité ( quoique feinte et 
affectée) de leurs mœurs? Voilà en effet autant de 
vertus qu'il nous appartient, ce semble, de mettre 
réellement en pratique. Il ne te suffit pas de tendre à 
ce but sublime ; mais il est de ton devoir d'y ramener 
pour toujours tous les prêtres répandus dans la Galatie, 
soit par la persuasion, soit par les menaces, soit même 
en les destituant de leur ministère sacré, s'ils ne 
donnent pas, eux, leurs femmes, leurs enfants et leurs 
serviteurs, l'exemple du respect envers les Dieux; 
s'ils n'empêchent point les serviteurs , les enfants et 
les femmes des Galiléens, d'insulter aux Dieux en 
substituant leur athéisme (àôeoV/)Ta) au culte qui leur 
est dû. Ne manque pas , en outre , de défendre à tout 
prêtre de fréquenter les spectacles , de boire dans les 
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tavernes, et d'exercer aucun métier vil ou ignoble. 
Honore ceux qui t'obéiront ; bannis ceux qui oseront 
te résister ; établis dans chaque cité des hospices pour 
que les gens sans asile , ou sans moyens de vivre , y 
jouissent de nos bienfaits, quelle que soit d'ailleurs la 
religion qu'ils professent. Il serait par trop honteux 
que nos sujets fussent dépourvus de tout secours de 
notre part , tandis qu'on ne voit aucun mendiant , ni 
chez les Juifs , ni même parmi la secte impie des Ga- 
liléens, qui nourrit non seulement ses pauvres , mais 
souvent les nôtres 4 . » Julien nous raconte lui-même 
comment il est dupe de ses illusions. Enfermé dans le 
fond de son palais avec ses chers philosophes , il rêve 
aux beaux jours du Polythéisme ; il croit voir la foule 
remplir la demeure des Dieux ; il entend les chants 
des peuples. Pures illusions qui s'évanouissent de- 
vant la réalité I Quand Julien visite les temples , il n'y 
trouve que silence et solitude : « Vers le dixième mois 
arrive l'ancienne solennité d'Apollon , et la ville devait 
se rendre à Daphné pour célébrer cette fête. Je quitte 
le temple de Jupiter Casius , et j'accours, me figurant 
que j'allais voir toute la pompe dont Antioche est ca- 
pable. J'avais l'imagination remplie de parfums , de 
victimes, de libations, de jeunes gens revêtus de 
magnifiques robes blanches, symbole de la pureté de 
leur cœur ; mais tout cela n'était qu'un beau songe. 
J'arrive dans le temple , et je n'y trouve pas une vic- 
time, pas un gâteau, pas un grain d'encens. J'en suis 
étonné ; je crois pourtant que les préparatifs sont au 
dehors, et que, par respect pour ma qualité de sou- 

1 Epist. LI (Jul. à Arsace). 
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verain pontife * on attend hies ordres polir entrer. Je 
demande donc au prêtre ce que la ville offrira dans 
ce jour si solennel : « Rien, me répondit-il ; voilà seu- 
lement une oie que j'apporte de chez moi , car la ville 
ria rien offert aujourd'hui 1 . » L'indifférence de son 
parti ne décourage point cet infatigable athlète; 
seulement les obstacles finissent par l'irriter. Tou- 
jours tolérant pour les sarcasmes qui s'adressent à sa 
personne, il ne répond aux insultes des habitants 
d'Antioche que par une satire plus triste encore qu'a^ 
mère , où perce le sentiment de sa défaite bien plutôt 
que le dépit d'une vanité blessée. Mais il ne pardonne 
pas les outrages à ses Dieux ; il punit sévèrement les 
chrétiens convaincus ou seulement soupçonnés d'avoir 
détruit les temples. Il ne persécute point les partisans 
de la religion nouvelle ; il ne leur interdit ni l'exercice 
de leur culte , ni la prédication de leur 'doctrine : mais 
il les écarte des fonctions publiques 2 . €efcte partialité* 
blâmable dans l'homme d'État, était bien naturelle 
au dévot. L'apôtre de la restauration du Polythéisme 
pouvait-il moins faire dans l'intérêt de sa cause? Il 
interdit aux chrétiens l'enseignement des lettres 
grecques ; mais n'est-ce pas autant la piété pour ses 
Dieux que la politique qui lui inspire cette mesure ? 
11 faut bien reconnaître, du reste, que Julien oublia 
plus d'une fois sa tolérance et son humanité dans l'en- 

i Mtsopog., 362, éd. Spanheim. 

2 Lctt. VII. a Par tous les Dieux ! il n'entre point dans ma 
pensée d'égorger les Galiléens, ni de les maltraiter sans raison , ni 
de leur faire aucune violence. Mais je suis entièrement d'avis 
qu'on leur préfère des hotames pieux; car la folie de Ces Galiléens 
a failli tout perdre. » 
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trainement de la lutte. Il ferme les yeux sur les san- 
glantes représailles du peuple d'Alexandrie ; il pour- 
suit, sous prétexte du repos public, le héros de l'Église, 
le grand Athanase ; il dépouille les chrétiens d'Alexan- 
drie de leurs biens, et ajoute la raillerie à la confisca- 
tion. On voit que les succès des chrétiens l'irritent 
encore plus que leurs violences ; les passions du 
prêtre l'emportent sur la sagesse de l'empereur. 
Julien , indifférent à tout ce qui s'attaque à sa per- 
sonne, perd toute mesure quand il s'agit de venger 
les offenses faites à ses Dieux. Enfin son génie se 
ressent des tristes nécessités de son rôle. Toute cause 
désespérée force plus ou moins le caractère de ses 
héros. L'éloquence de Démosthène s'échappe trop 
souvent en invectives ; la vertu politique de Brutus 
et de Caton a quelque chose de roide et d'étroit. 
L'ardeur de Julien manque de mesure, et, comme la 
violence lui répugne, il descend quelquefois à la ruse 
pour vaincre ses ennemis. 

Malgré tout cela, Julien n'en fut pas moins un 
prince plein de douceur et d'humanité dans un 
temps où ces vertus étaient fort rares sur le trône. 
La politique de Constantin fut quelquefois cruelle ; 
la violence était habituelle à Constance ; Valentinien 
aimait à verser le sang; on sait combien la colère 
du grand Théodose fut terrible. L'ame des Antonins 
se retrouve dans Julien ; il ne lui manqua que d'avoir 
vécu dans les beaux jours de l'empire. Il tient sans 
doute du prêtre et du sophiste ; il a toute la ferveur 
de l'un et toute la subtilité de l'autre : mais sous le 
prêtre et le sophiste se révèle toujours le héros. Sa vie 
est un combat perpétuel : empereur, il lutte contre les 
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ennemis de l'empire ; païen, il lutte contre le Christia- 
nisme ; homme, il lutte contre les passions de son ca- 
ractère mobile et ardent; il lutte sans relâche avec 
une activité infatigable et une indomptable énergie 
jusqu'à la mort. Sa fin fut digne de sa vie : au moment 
du péril, tout préoccupé du salut de l'armée, il néglige 
le soin de sa défense personnelle, et quapd il est 
frappe, il oublie sa blessure pour voler au phis fort de 
la mêlée. Quels nobles et touchants adieux à ses com- 
pagnons d'armes! quelle résignation, quelle douce séré- 
nité dans ses derniers moments ! Julien fut le dernier 
grand empereur de Rome ; il eut beaucoup des vertus 
du sage et toutes les qualités du héros. Profondément 
étranger par son esprit et son caractère à la société 
nouvelle , il ne put ni la comprendre ni l'aimer : son 
âme était toute païenne, en ce sens qu'elle fut le type 
vivant des vertus et des qualités de la vieille société 
qui allait faire place au Christianisme ; il fut le dernier 
fils de cette noble antiquité qu'il défendit avec tant de 
dévouement. Julien a le double malheur , en ce qui 
concerne sa mémoire, d'avoir été calomnié par ses 
ennemis ou flatté outre mesure par ses panégyristes. 
Saint Grégoire de Nazianze et Zosime sont également 
suspects, l'un pour ses déclamations violentes, l'autre 
pour son aveugle admiration. Libanius est plus mo- 
déré : le rhéteur connaît et avoue les fautes de son 
héros ; mais enfin c'est un panégyriste. Ammien Mar- 
cellus est le seul historien dont le témoignage mérite 
confiance : homme de guerre et d'administration, il ne 
voit en Julien que l'homme politique, et le juge avec 
beaucoup de sens et de mesure. Grand admirateur de 
ses exploits militaires et de son génie politique , il 



HO ANALYSE, LIVRE H. 

n'aime en lui rien de ce qui sent le prêtre et le sophiste. 
Il lui reproche sa superstition et sa loquacité , un goût 
excessif pour les louanges et la popularité , un oubli 
trop fréquent de la dignité impériale. Il loue générale-* 
ment la tolérance et la justice de son gouvernement , 
sans approuver la défense faite aux chrétiens d'en^ 
seigner les lettres anciennes. Ammien Marcellus a bien 
jugé cet empereur. Julien fut un grand prince, en dépil 
de son temps et de son éducation. Il eut le génie du 
gouvernement; il n'en eut pas la noblesse et la dignité 
extérieure. C'est Un disciple de la philosophie qui passe 
brusquement sur le trône , et qui y conserve tous ses 
goûts et toutes ses allures sous la pourpre impériale. 
Il se délasse des affaires publiques dans le commerce 
des muses et le culte des Dieux ; il passe ses nuits en 
prières, en sacrifices, en extases, ou bien il se livre à 
sa verve de composition. Écrivain plein de grâce et 
de naturel , il laisse rarement échapper des traits de 
mauvais goût ou des mouvements déclamatoires. 11 a 
plus d'esprit que d'imagination , plus de vivacité que 
d'éloquence, plus de finesse que d'élévation et de gran- 
deur. Aucun auteur du temps ne peut lui être comparé 
pour la simplicité de la composition, pour la clarté et 
l'élégance du style. On sait qu'il avait écrit des com- 
mentaires de ses campagnes en Germanie, à l'exemple 
de César : s'il était permis de juger de cet écrit, qui 
nous manque, par le caractère général de ses œuvres 
littéraires , il semble qu'on devait y retrouver la sim- 
plicité et la précision de César avec plus de grâce, 
mais avec moins de nerf et de concision. Sa satire des 
Césars est un petit drame étin celant de verve et d'es- 
prit r riche de portraits fidèles et piquants. Son Misa-* 
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pogon fait moins de plaisir à lire : toute cette ironie 
est sans dignité comme sans gaieté ; elle livre la ma- 
jesté impériale à la risée publique , et révèle la pro- 
fonde blessure de cette âme païenne, atteinte dans ses 
plus chères affections par les sarcasmes triomphants 
des GcUiléens. Dans ses traités et ses lettres sur la my- 
thologie , il montre moins la foi d'un prêtre que l'es- 
prit libéral d'un philosophe ; seulement il use timide- 
ment de l'interprétation alexandrine. 11 aime à tout 
conserver, la forme aussi bien que le fond ; il ne sa- 
crifie la tradition qu'autant qu'elle répugne à la saine 
morale et à la vraie théologie. 

De son grand ouvrage de polémique contre les 
chrétiens, il ne nous est resté que des fragments 
cités par saint Cyrille , qui le réfute. Cette polémique 
contenait un parallèle suivi et systématique entre 
la nouvelle religion et le Polythéisme. La défense 
de Y Hellénisme, pour nous servir de l'expression 
même de Julien, y tenait autant de place que la 
critique des dogmes chrétiens : c'est là surtout ce qui 
paraît distinguer l'œuvre de Julien de la polémique de 
Porphyre. Celui-ci est un philosophe qui, connaissant 
les misères et les faiblesses de l'ancienne croyance, se 
sent moins porté à la défendre qu'à attaquer au nom 
de la philosophie ce qu'il appelle la superstition chré- 
tienne. Julien, restaurateur ardent du Polythéisme, est 
plein de confiance dans les traditions mythologiques; 
il les cite et les oppose avec orgueil aux impiétés de 
la secte chrétienne. Du reste, dans cet habile parallèle, 
il appelle à son secours tous les oracles de la sagesse 
antique; il invoque les doctrines de la philosophie plus 
souvent que les croyances populaires. Il parcourt tous 
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les points importants de théologie, de morale, de 
législation , et partout il oppose les idées et les insti- 
tutions helléniques aux idées et aux a institutions de 
la secte chrétienne â . C'est ainsi que sur la notion de 
la divinité il compare le Timée à la Genèse. Les chré- 
tiens font remonter à Moïse le dogme de la création ; 
mais le Dieu de la Genèse ne crée pas toutes choses. 
Moïse ne dit point que Dieu ait créé l'abîme, les ténè- 
bres, l'eau ; il paraît au contraire considérer tout cela 
comme une matière préexistante que Dieu n'aurait fait 
qu'arranger. Il ne dit pas un mot des anges ; en sorte 
que , dans son opinion , Dieu n'aurait produit aucun 
être incorporel. Quant à l'esprit, Moïse se borne 
à dire vaguement qu'il était porté sur les eaux. Cet es- 
prit est-il créé ou incréé , est-il matériel ou immaté- 
riel ? Moïse ne s'explique ni sur sa nature , ni sur son 
origine. Maintenant, qu'on ouvre les livres des Grecs 2 . 
Il ne faut point s'arrêter aux fables ridicules ou ab- 
surdes inventées par les poètes, et adoptées par l'ima- 
gination des peuples, telles que les monstrueux festins 
de Saturne, les mariages incestueux et les amours illé - 
gitimes de Jupiter, le démembrement de Bacchus \ 
Qu'on interroge Platon, et on trouvera dans ses livres 

1 S. Cyril., cont. ////., h, éd. de Spanheim, 43. 

2 Ibid., h, 49. Ev $y toutoiç, outc tïîv aÇuaaov yw wcxowGae 
Oirb toO 3"£o0, ours to <7xotoç, oure tou£o>ç. Kocctjc Zprfv AjirouOcv cî- 
trovra wcpc t$0 <p&'bç , on Trpo<ra£avToç 3cov ycyovtv» cTiretv Iti 
x**i îMjsï t9î; vuxtoç, xai ircpc tyjç à6ucrffov, xac w«pi tov u«5«to.;. O 8k 
o-j'îrv tTirev a>; wtpi ycyovorwv oXwç, xocitoi 7coXXaxiç pvvjeOfiç outwv- 
ITpoç rourot; cure ty,ç twv âyye'Xwv pcpisTac yevE<7£&>; ■» irocr^cuç* 

Ibid., H, 44. Ovxovv ËXXy}ve; pev toi>; piGouç e tcXocgocv oircp twv 
3e«5v, «ttcç-suç xat TcpaTœ^ctç- KotToc7n£7v yàp e^aaav tov Kpovov toi»; 
iraija;. ET t ' aurtç èpLc'aat. Kat yapv; «ïfc irapavéfto'jç. 
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une sagesse bien supérieure à celle de Moïse. Celui-ci 
n'avait rien vu dans l'univers au-delà du monde 
sensible ; Platon distingue en outre le monde intelli- 
gible. Le Dieu du Timée ne crée que les essences 
pures, les Dieux incorporels ; il laisse à ces Dieux le 
soin de former les corps. Pour lui, il ne touche point à 
la matière ; il ne crée, ne conserve, ne gouverne dans 
ce monde que les âmes 4 . Le Dieu de Moïse, au con- 
traire, est condamné à subir le contact des êtres cor- 
porels, par le défaut d'intermédiaires placés entre lui 
et le monde. Les juifs et les chrétiens n'ont jamais com- 
pris la beauté de cet univers , et combien il est divin ; 
ils n'ont pas vu qu'il est plein de Dieux de toute na- 
ture et de tout rang qui s'échelonnent sans interrup- 
tion entre le Dieu suprême et notre misérable monde, 
et transmettent aux dernières limites de la création 
les effets de la puissance et de la bonté divines. Cette 
croyance à un Dieu unique , dont les juifs et les chré- 
tiens sont si fiers , n'est donc que l'erreur d'une théo- 
logie impuissante et incomplète qui n'a pas su com- 
prendre, comme la philosophie et la religion des Grecs, 
la coexistence et le concours harmonieux des puis- 
sances divines dans le sein de l'Unité suprême. 

Voilà pour la conception générale de la divinité. 
Maintenant quelle idée nous donnent de ce Dieu 
unique leurs livres sacrés? Ne lui prêtent-ils pas les 
passions et les affections humaines? Que dire du jar- 
din d'Éden et de la création d'Adam et d'Eve 2 ? Que 
dire de la fable du serpent tentateur 5 ? Y a-t-il rien de 

> Ibid., ii, 65. 

* Ibid., m, 75. 

* Ibid., m, 86. 
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plus absurde dans les fables populaires des Grecs? 
Comment Dieu a-t-il pu interdire à ses créatures la 
connaissance du bien et du mal? Que deviendrait la 
nature humaine réduite à ignorer l'un et l'autre 1 ? 
D'ailleurs Dieu n'est pas sujet à l'envie *. On ne peut 
expliquer une pareille fable qu'en n'y voyant (ce que 
pense Julien) qu'une allégorie qui couvre un sens se- 
cret. D'un autre côté , si l'envie répugne à la nature 
de Dieu, la prédilection exclusive pour une seule race 
ne convient pas davantage à sa providence universelle. 
Gomment supposer que Dieu, qui a tout créé dans l'u- 
nivers, délaisse tous les peuples pour ne s'occuper que 
d'un seul a ? Les Grecs ont des idées plus saines sur le 
gouvernement de la Providence : ils reconnaissent que 
le Dieu suprême , le Dieu créateur est le roi et le père 
commun de tous les hommes ; qu'il a distribué toutes les 
nations de l'univers à des Dieux qui les dirigent chacune 
selon sa nature , de la manière la plus convenable A . 
Cette pluralité de Dieux inférieurs n'explique pas seule- 
ment l'universalité de la Providence, mais encore la 
diversité des races. Les juifs, avec leur dogme d'un 



1 Ibid., m, 89. Tï yàp «v rçXtxiwTtpov ytvoira, toïï ph àjvopcvov 
àtaytvwffxciv xaXov xae 7rov7jpov ; 

2 Ibid., m, 94. Kat irpootrc rh ÇrAoruTnfcai pi tyjç ?wy?; pcra- 
Xa6à*v, *0<xWw$ ex 3vnjroû yevuïTat, ySovepou xat |3owxavw Xtav Ici*» 

3 Ibid. x m, 99. Et yàp xavT«v r/pâv iç-i Btbç 9 xa« iravrwv &r 

4 Ibid., iv, 4 4 5. 01 yàj> ifimpot yaat ?o* Avpwvpyiv £ic«vt«v 
fàv ctvat xotvov warepa xai fiaujikta, vcvcpjaGac Sk Ta Xoeirà twv cOvwv 
utt 'auroû eôvap^aiç xat itoXtoupfoc; 3"€o7ç, «v exocç-*ç cfftrpoTrcvtt tijv 
eauroO X^Çcv otxccwç aùrw. Etrcfft? yàp cv pàv tu rarpe iravra TtXeiot, 
xat fv iravra, cv & to?ç pcptçoïç, aXXu irap' aXXw xpart? âuvapre 
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Dieu unique, en sont réduits, pour rendre compte de 
cette diversité, à inventer la fable de la tour de Babel 
et de la confusion des langues 4 . Rien n'est moins phi- 
losophique qu'une pareille explication ; c'est la nature 
même du génie préposé au gouvernement de chaque 
peuple qui est le principe de la différence du caractère, 
de l'esprit, des mœurs, des croyances, des lois. Répon- 
dre, comme le font les livres des juifs, que cela arrive par 
la volonté de Dieu, c'est ne rien apprendre. Il ne suffit 
pas d'écrire dans un livre : Dieu a dit, et les choses ont 
été faites ; car il faut voir si ce qu'on dit avoir été fait 
par la volonté divine n'est pas contraire à l'essence 
même des choses 2 . Dieu ne viole jamais l'ordre de la 
nature , lequel n'est que l'expression de sa volonté. Si 
Dieu avait voulu que les langues , les mœurs , les lois 
des nations, d'abord identiques, devinssent subitement 
diverses, comme cela est contraire à l'essence des 
choses , il n'aurait pu le faire par sa seule volonté. La 
nature des êtres résiste invinciblement à une brusque 
métamorphose. Il est donc beaucoup plus raisonnable 
de chercher l'origine de la diversité des races dans 
l'essence même des choses, c'est-à-dire dans l'influence 
des Dieux inférieurs jointe à celle du climat , de l'air, 
du ciel 5 . Enfin le Dieu des juifs a toutes les faiblesses 
de l'humanité : il est jaloux et impuissant tout à la fois; 
il dit à son peuple : tu n'adoreras point les Dieux des 
autres nations, et il souffre que l'univers créé tout en- 

1 Ibid., iv, 4 34. 

2 Ibid., iv, 4 43. Ka« yàp otSk oiTrojflM} Xc'yctv, eîWcv ô 5eôç, xotl 
ryf'viTO. QpoXoytïv $k%pri rotç tircraypaoi toO £co\Î twv ytvopt'vwv ràç 
^6*eeç. . . ïïôç yàp £v ij yfotç tw irpoç^ypoiT» péyot to tou 3eoO ; 

3 Ibid., iv. 4 43. 
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tier par lui adore d'autres Dieux *. Il s'indigne , il se 
venge, il punit les enfante des fautes de leurs pères 2 . 
Quel est le législateur de l'antiquité qui n'est pas supé- 
rieur à un tel Dieu en justice , en sagesse, en modéra- 
tion 8 ? 

Voilà pour l'ancienne loi ; quand Julien s'attaque à 
la nouvelle, il est évident que sa polémique devient 
plus faible et plus pauvre. Le Christianisme se rappro- 
chait davantage de la théologie de Platon et des Néo- 
platoniciens. Tout en maintenant l'unité de Dieu , il 
professait la Trinité , c'est-à dire la pluralité des per- 
sonnes divines dans l'unité; il parlait explicitement 
des anges, des âmes, des démons, les considérant, il 
est vrai, autrement que les Alexandrins. La critique 
avait peu de prise sur une doctrine aussi riche et aussi 
complète. Restait la question du surnaturel : la philo- 
sophie eût bien pu attaquer le mystère de l'incarna- 
tion ; mais cette critique retombait sur le Polythéisme, 
qui avait reconnu un si grand nombre d'incarnations. 
Aussi est -il à remarquer que les adversaires païens 
du Christianisme, Celse, Porphyre, Julien, n'ont ja- 
mais touché ce point délicat. Julien se trouve réduit à 
relever les contradictions de l'ancienne et de la nou- 
velle loi ; sur ce terrain , il triomphe facilement. Ainsi , 
tandis que Moïse n'admet qu'un seul Dieu , les Gali- 
léens parlent du Verbe et du Saint-Esprit *. Ils diront 

» Ibid., vin, 261. 

2 Ibid,v, 4 55. 

3 Ibid., v, 4 64. 

4 Ibid., v, 4 69. Açeov y s Ire irotpaêbtXcTv avrov. tç Auxoupyov 
irpaÔT*rn, xat tç SoXwvoç avcÇuaxiot r t tJ? Popzudv hpfcç tovç «<Si»}- 
xoTaç CTTtcixcta xai j(p»?çÔ7>îTe. 
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peut-être qu'ils n'en reconnaissent pas moins comme 
Moïse un Dieu unique ; mais comment accorderont-ils 
cette prétention avec les paroles de Jean l'évangéliste : 
au commencement était le Verbe , et le Verbe était en 
Dieu et il était Dieu 1 ? Il s'agit donc ici d'un second 
Dieu. D'ailleurs les Galiléens ne donnent-ils pas à 
Marie le nom de mère de Dieu 2 ? On cite les paroles 
d'Isaïe; est-ce qu'Isaïe a écrit que celui qui naîtrait 
d'une vierge serait le fils unique engendré de Dieu , et 
le premier-né de toutes les créatures? Il est vrai que 
les Galiléens prétendent ne reconnaître ni un second , 
ni un troisième Dieu dans le Fils et dans le Saint-Es- 
prit; mais quand on leur accorderait ce point, il n'en 
serait pas moins vrai qu'aucun des prophètes n'a rien 
dit de semblable à ces paroles de Jean : Toutes choses 
ont été faites par lui, et rien n'a été fait sans lui*. 
Bien plus, les Galiléens n'ont pas seulement abandonné 
la tradition de Moïse , ils ne sont pas même restés 
fidèles à la doctrine des premiers Apôtres. Ni Paul , 
ni Matthieu, ni Luc, ni Marc, n'ont osé dire que Jé- 
sus fût Dieu, Jean est le premier qui ait professé la 
divinité du Christ dans le chapitre où il dit que le 
Verbe est Dieu , et que Jésus-Christ est le Verbe fait 
chair K 

Voilà pour le dogme ; quant aux pratiques, pourquoi 
les Galiléens ont -ils abandonné la circoncision, les 

1 Ibid, vin, 261. 

2 Ibid., vin, 276. 

3 Ibid , îx, 290. 

4 Ibid., X, 327. Tôv youv I*îjoûv ovre IlocuXog erôXjytyttv ccir<7v 
3*ov , outc MotT0«7o;, ovtc Aouxaç* ovrt Mapwç' <xXX' o XcrçtfQô; 
Imx/vïîî... II&wtoç itokuyitv tlmh. 

ir.' 1*2 
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sacrifices , la Pâque , pour des usages étrangers aux 
juifs et à toute l'antiquité * ? Pourquoi ce respect su- 
perstitieux des tombeaux et ce culte des morts? Saint 
Paul se tient satisfait de la circoncision du cœur. 
Mais il est en contradiction avec le Christ, qui a main- 
tenu toutes les prescriptions de la loi 2 . En vain les Ga- 
liléens répondront-ils que la nouvelle loi a détruit l'an- 
cienne. Jésus a dit : Je ne suis pas venu détruire la loi, 
mais l'accomplir. D'ailleurs, Moïse n'avait-il pas an- 
noncé cette loi comme immuable et comme perpétuelle? 
Fous n'ajouterez rien aux commandements que je vous 
donne, et vous n'en ôterez rien. 

Cette courte analyse des fragments qui nous restent 
de la polémique de Julien contre les chrétiens , montre 
l'esprit de sa critique. Il se garde bien d'opposer le 
vrai Polythéisme au vrai Christianisme. Le titre même 
de son livre révèle toute l'habileté de sa méthode. C'est 
une défense de Y Hellénisme qu'il entreprend plutôt que 
du Polythéisme. Dans l'Hellénisme, il s'attache surtout 
aux doctrines philosophiques et ne prend jamais les 
mythes dans leur sens populaire. Quant au Christia- 
nisme, il aime mieux, et pour cause, le considérer dans 
son origine, dans sa tradition judaïque que dans les 
doctrines et les institutions qui lui sont propres. C'est 
du reste la tactique de tous les grands apologistes du 
Paganisme, de Celse, de Porphyre , aussi bien que de 
Julien. Les apologistes chrétiens usent d'une méthode 
analogue à l'égard de l'Hellénisme ; ils laissent la phi- 
losophie grecque dans l'ombre et relèvent surtout les 

i Ibid., it, 305j 34 4. 
2 Ibid., ix, 309. 
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absurdités et les misères de la mythologie païenne. 
Quant à la tradition judaïque , ils la transforment en 
l'interprétant. Telle est l'exégèse d'Origène. Ainsi la 
philosophie et le Christianisme évitent de se combattre 
directement; ils semblent comprendre qu'un même 
esprit les anime et que le fond de leurs pensées est 
commun. Dans la polémique violente et acharnée qu'ils 
engagent l'un contre l'autre , ce sont les vieilles tra- 
ditions , ce sont les origines plutôt que les doctrines 
qui se heurtent et se contredisent. 

Après la mort de Julien, la révolution religieuse qui 
devait assurer l'empire du monde au Christianisme 
reprit son cours. Le Polythéisme définitivement vaincu 
vit abattre ses temples, disperser ses écoles, persécuter 
ses derniers représentants. On connaît la tragique 
destinée d'Hypathie. Eunape nous a raconté la triste 
fin de Maxime et de quelques autres philosophes com- 
promis dans la restauration tentée par Julien ; il nous 
a retracé en quelques pages pleines de regrets et d'à- 
mertume l'une de ces grandes scènes populaires qui 
marquèrent le triomphe du Christianisme, la destruc- 
tion du temple de Sérapis K La philosophie par- 
tagea le sort du Polythéisme : elle disparut de la 
scène politique et se retira dans les écoles, où elle 
put reprendre pour quelque temps encore , dans le 
silence et la solitude, le cours de ses spéculations. 

Après avoir expliqué un peu longuement peut-être 
cette tentative de restauration, il nous reste à l'appré- 
cier en quelques mots. L'histoire nous a rendu la tâche 
facile. Une religion appelée à de si hautes destinées ne 

1 Voyez Eunape , Fie d'Édcsius. 
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pouvait rencontrer d'obstacle sérieux. Si le Polythéisme 
a été vaincu, c'est qu'il devait l'être. Ni les circon- 
stances, ni les hommes ne lui ont fait défaut. Quand la 
lutte éclata, il avait pour lui le nombre, la science d'une 
grande école et le génie d'un héros, et avec tout cela 
il s'est brisé contre l'invincible nécessité. Jamais défaite 
plus éclatante ne manifesta le jugement de Dieu. Pour 
nous , à qui dix-huit siècles de domination universelle 
ont révélé l'incomparable vertu du Christianisme, cette 
restauration des vieilles croyances nous semble , à une 
telle distance , le rêve fantastique de quelques esprits 
égarés. Nous ne concevons pas qu'un grand homme y 
ait consumé son génie; nous concevons encore moins 
qu'une grande école s'y soit associée avec tant d'ardeur 
et d'espoir. Tel est l'effet que produisent toujours les 
restaurations sur une postérité un peu reculée. De loin, 
rien ne semble plus absurde ni plus impraticable. Et 
pourtant rien n'avait paru plus simple et plus facile à 
l'esprit conservateur qui les a conçues et exécutées. 
L'humanité s'arrache avec peine au passé; elle résiste 
longtemps à l'esprit qui la travaille et la pousse dans 
des voies nouvelles. La révolution la plus nécessaire et 
la plus légitime est encore une violence faite à ses ha- 
bitudes et à ses préjugés. Il lui faut un grand effort 
pour se dégager de la tradition et se confier à l'inconnu. 
Il y a toujours un moment où elle flotte indécise entre 
le passé et l'avenir et où le parti du passé profite de ses 
regrets, de ses irrésolutions, de ses incertitudes pour 
tenter une restauration. 11 est si doux à une société de 
rentrer dans le repos ! Une révolution détruit, une res- 
tauration conserve. La sagesse du présent est toujours 
pour la seconde entreprise ; ce n'est que plus tard que 
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l'humanité en reconnaît la vanité , h mesure que le 
temps manifeste l'impuissance des vieilles institutions 
et la vertu des nouvelles. Alors la sagesse des restau- 
rations lui semble folie, et la folie des révolutions lui 
paraît la vraie sagesse. C'est ainsi que l'entreprise de 
Julien et des Alexandrins a dû être fort diversement 
jugée par les contemporains et la postérité. Nous avons 
peine à la prendre au sérieux , même en nous repré- 
sentant l'état du monde à cette époque. Et cependant 
cette chimère séduisit les politiques et les philosophes 
du temps. La politique y crut trouver le repos et le salut 
de l'empire , troublé à l'intérieur par la querelle des 
Ariens et des orthodoxes , et menacé à l'extérieur par 
l'invasion des barbares. Quant à la philosophie , elle 
avait toujours protesté contre les superstitions du Poly- 
théisme , mais elle n'avait jamais prétendu le remplacer 
dans la croyance des peuples. Elle avait fondé de nom 
breuses et puissantes écoles; elle était devenue la source 
unique où l'élite de la société païenne puisait sa foi et 
ses vertus, à tel point qu'on pouvait la regarder comme 
la religion des grandes âmes de l'antiquité ! Mais elle 
se sentait profondément incapable de devenir la religion 
du peuple. Pour cela il lui eût fallu changer à la fois le 
fond et la forme de ses doctrines. Son idéalisme abs- 
trait était d'une essence trop subtile pour être saisi par 
des intelligences grossières ; son mysticisme exalté ne 
pouvait jamais devenir une règle populaire. Bien peu 
d'esprits étaient en mesure d'embrasser celte science 
si vaste et de comprendre cet éclectisme si ingénieux. 
Tout ce que la philosophie alexandrine pouvait faire , 
c'était de reprendre les croyances populaires pour les 
expliquer, les purifier, les élever, et de les proposer ainsi 
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transformées à la foi du monde. Fille de l'esprit nou- 
veau, comme le Christianisme, de cet esprit uni- 
versel qui depuis quatre siècles agitait et entraînait la 
société dans un spiritualisme austère , la philosophie 
crut pouvoir conjurer la révolution religieuse qui se 
développait, par une restauration du Polythéisme. Elle 
put le croire d'autant mieux que cette restauration, 
telle que la poursuivaient les Alexandrins , était elle- 
même une révolution. La philosophie comprenait 
comme le Christianisme que le règne des Dieux de la 
nature était passé ; comme lui , elle avait deviné les 
nouvelles tendances religieuses du monde et n'enten- 
dait pas enseigner autre chose, sous forme mytho- 
logique , que la foi à l'invisible et le culte de l'es- 
prit. Seulement la prétention des Alexandrins était de 
rattacher l'esprit nouveau à la tradition , et de l'en- 
fermer dans les mythes du Polythéisme. De cette 
manière, on ouvrait à la société des voies nouvelles sans 
rompre avec le passé , on conservait la tradition en la 
régénérant, on rendait la révolution religieuse inutile 
en satisfaisant aux besoins nouveaux. On purifiait le 
culte, on idéalisait les mythes, on ramenait cette diver- 
sité confuse de légendes populaires ou de fictions poé- 
tiques à un système harmonieux et bien coordonné 
dans ses parties. Dans l'interprétation toute philoso- 
phique des Alexandrins, le Polythéisme puisait un es- 
prit , un sentiment , un ordre, une unité qu'il n'avait 
jamais eus. Il devenait le symbole de l'avenir, tout en 
rappelant le passé. Le monde n'avait point à brûler ce 
qu'il avait adoré. Il gardait ses temples et toutes les 
merveilles des arts qui représentaient ses anciennes 
croyances ; il gardait ses Dieux transfigurés par la lu* 



RESTAURATION DU POLYTHÉISME. 4 88 

mière de la vérité nouvelle ; la langue de la littérature 
et de la poésie restait toujours la langue de la théologie. 
Comment une pareille entreprise n'aurait-elle pas 
séduit les meilleurs esprits? 

Et pourtant grande était Terreur de la philosophie. 
Fort indifférente elle-même aux formes , elle renou- 
velait la pensée et l'esprit même du Polythéisme. 
Toute forme lui était bonne pour exprimer les vérités 
métaphysiques et morales qui faisaient le fond de sa 
propre doctrine. La riante mythologie des Grecs lui 
convenait comme les sombres mystères de l'Orient. 
La chaste et sévère imagination des Alexandrins avait 
purifié les symboles les plus voluptueux. La nudité 
des formes était pour elle l'emblème de la pureté des es- 
sences. Mais l'imagination populaire n'entendait rien à 
ces subtiles transformations ; elle s'obstinait à conserver 
leur sens antique aux symboles et aux fêtes du Poly- 
théisme. A ses yeux, Bacchus, Vénus, Cybète, et 
beaucoup d'autres divinités , étaient toujours les di- 
verses personnifications de la nature , considérée dans 
sa puissance , dans sa beauté , dans sa fécondité. Elle 
ne pouvait voir dans Bacchus le type de l'intelligence , 
ni dans Vénus le type de l'âme. Les symboles du Pa- 
ganisme répugnaient d'ailleurs aux interprétations de 
la philosophie. La philosophie , tout entière à son 
œuvre de restauration , ne comprit point que toute 
pensée a son symbole naturel et nécessaire , et qu'un 
symbole n'est pas, comme une simple matière entre 
les mains de l'artiste, propre à tout exprimer. Les 
symboles qui avaient servi à représenter le culte de la 
nature pouvaient-ils représenter le culte de l'esprit ? 
Les images de Bacchus et de Vénus devaient-elles 
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trouver place dans les sanctuaires de l'idéalisme? Que 
pouvait-il y avoir de commun entre les bruyantes 
démonstrations de la chair et les extases de l'âme re- 
cueillie et solitaire ? C'est ce qui fit qu'aucun des partis 
ne comprit la restauration tentée par la philosophie. 
La vieille société religieuse n'y reconnaissait point ses 
Dieux, et la nouvelle y retrouvait les détestables idoles 
de la superstition païenne. L'esprit nouveau voulait de 
nouveaux symboles. La mythologie ne pouvait indiffé- 
remment exprimer des doctrines opposées, le culte de 
V esprit aussi bien que le culte de la nature. 

D'ailleurs , rien n'était moins simple que ce vieux 
symbolisme , composé d'une infinité de mythes dont 
le sens n'avait jamais été nettement défini. Les 
Alexandrins avaient essayé d'y introduire un peu 
d'ordre et de clarté ; mais leur esprit si savant , si 
ingénieux , si subtil , avait peine à se retrouver dans 
les mille détoars de ce labyrinthe. Comment la foule 
des esprits vulgaires ne s'y serait-elle pas perdue ? La 
philosophie avait beau faire; elle ne pouvait com- 
prendre toutes les traditions dans son système mytho- 
logique, si complet qu'il fût. Elle en éliminait les 
contes populaires et beaucoup de fictions poétiques ; 
elle y faisait surtout entrer tout ce qui avait paru tenir 
directement ou indirectement à la théologie des mys- 
tères. Et pourtant combien toute cette symbolique 
semble encore compliquée et ténébreuse! combien peu 
elle est accessible à l'intelligence des peuples! Que 
devenait l'esprit nouveau , étouffé sous cet amas de 
traditions? Enfin toute cette science mythologique 
était le fruit des interprétations individuelles. Chaque 
philosophe entendait les mythes à sa manière et sui- 
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vant la direction particulière de sa pensée. Les esprits 
spéculatifs trouvaient un sens métaphysique aux sym- 
boles ; les moralistes leur attribuaient un sens moral ; 
les physiciens les invoquaient à, l'appui de leurs hypo- 
thèses cosmogoniques. Le Polythéisme renouvelé était 
livré à toutes les fantaisies de l'interprétation philoso- 
phique , de même que l'ancienne croyance avait, été 
abandonnée à tous les caprices de l'imagination poé- 
tique ou populaire. C'était toujours une religion sans 
code et sans Église; les livres des philosophes ne 
pouvaient être considérés comme des monuments reli- 
gieux authentiques ; leurs écoles n'avaient point aux 
yeux du peuple l'autorité des conciles. On voit que 
les docteurs de cette religion nouvelle n'étaient pas 
d'accord sur tous les points ; Julien, malgré son respect 
pour Jamblique , avoue les dissidences qui le séparent 
du premier restaurateur de l'Hellénisme. 

Ainsi, d'une part, la philosophie, à cause de son 
caractère abstrait, ne pouvait devenir une croyance 
populaire ; de l'autre, le Polythéisme, même régénéré, 
ne pouvait le redevenir, ses vieux symboles répugnant 
à exprimer l'esprit nouveau. Le Christianisme conve- 
nait seul à cette grande mission. Nouveau par la doc- 
trine et par le symbole, il répondait à toutes les 
facultés de la nature humaine. Sa théologie était tout 
à la fois à la hauteur des plus grands esprits et à la 
portée des plus simples. Tout ce que l'idéalisme pla- 
tonicien avait conçu de plus élevé et de plus profond 
sur Dieu et sur ses diverses hypostases , se retrouvait 
dans le dogme de la Trinité, mais sous une forme 
populaire et vivante en quelque sorte. Les principes 
abstraits de la philosophie y étaient devenus des per- 
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sonnes, personnes divines, il est vrai^mais accessibles, 
malgré leur perfection, & la nature humaine dont elles 
étaient l'idéal. Dans le monde divin des Alexandrins , 
rien ne rappelait les formes de l'humanité. Leur Dieu 
suprême est un abîme où toute faculté humaine va se 
perdre, l'amour aussi bien que la pensée ; leur Intelli- 
gence divine n'a pas la conscience de ses intuitions ; 
leur Ame universelle n'a pas le sentiment de ses actes. 
Dans le monde divin de la théologie chrétienne , on 
retrouve encore la pensée, l'amour, la liberté, la 
justice , tels que les révèle à l'homme la conscience 
de sa propre nature. Le Père, le Fils, le Saint-Esprit, 
sont des puissances qu'il peut comprendre , aimer et 
prier, puisqu'il leur reconnaît le caractère de la per- 
sonnalité. Ce sont des natures qui pensent, qui veulent, 
qui aiment, qui sentent, de même que l'humanité. Entre 
la nature divine et la nature humaine , il n'y a que la 
différence du parfait et de l'imparfait. Le ciel chrétien 
se réfléchit dans la conscience comme dans un miroir 
fidèle ; la Trinité a son image dans la nature humaine ; 
la théologie n'est qu'une psychologie transcendante. 
Dans ses plus hautes conceptions, dans ses plus su- 
blimes extases , le Christianisme ne franchit jamais les 
limites de l'humanité. C'est du fond môme de la nature 
humaine qu'il atteint la nature divine. La théologie 
alexandrine a aussi la prétention d'atteindre Dieu à 
travers l'humanité ; mais , quand elle se croit en pos- 
session de son objet, elle oublie son point de départ. 
La théologie chrétienne s'en souvient toujours. 

Voilà une doctrine autrement claire et accessible 
que l'idéalisme néoplatonicien. Ce n'est pas tout. 
Le Christianisme ne se contente point d'assimiler 
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l'homme à Dieu; il confond les deux natures dans 
le mystère ineffable de l'incarnation. La nature 
divine ne se reflète pas seulement dans l'âme de 
l'homme ; elle se fait chair. Les hommes l'ont vue vivre, 
souffrir, mourir, ressusciter sous forme humaine , sous 
la sublime figure de Jésus de Nazareth. Le natura- 
lisme mythologique ne voyait rien au-delà du monde 
sensible; l'idéalisme platonicien s'élevait si haut, qu'il 
perdait de vue le monde sensible et l'humanité. Le 
Christianisme rapproche et rattache les deux mondes 
l'un à l'autre ; il les rattache par un lien visible et 
vivant, par l'humanité. Ce qui est propre à cette 
grande religion, ce n'est pas l'idée de l'incarnation 
en général Toute religion affecte une origine divine 
et fait descendre Dieu dans le monde plus ou moins 
directement. Mais les incarnations du Polythéisme 
ne faisaient que confondre les puissances idéales de la 
nature avec la réalité naturelle. Les incarnations des 
religions orientales réunissaient les deux mondes, 
mais par un lien indirect et inférieur ; c'est toujours 
une puissance divine d'un ordre subalterne , un ange 
ou un génie, qui sert d'organe à cette communication. 
Dans le Christianisme , c'est le Verbe de Dieu lui- 
même qui vient révéler au monde les puissances et les 
perfections ineffables du Père de la création. Le Christ 
n'est pas une puissance quelconque de la hiérarchie 
divine , comme le voulaient les Gnostiques ; c'est le 
Fils unique de Dieu , le Verbe divin lui-même incarné ; 
c'est l'image vivante et visible de ce monde intelli- 
gible que la philosophie plaçait si haut et si loin des 
regards vulgaires. Dans sa personne , dans sa parole , 
dans sa vie, dans sa mort, l'humanité a le spectacle 
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de toutes les beautés et de toutes les vertus du ciel. 
Ainsi toute la science des choses divines se résume 
dans la foi au Verbe fait chair, comme l'a dit saint 
Paul. Qu'a besoin désormais l'humanité d'aller cher- 
cher Dieu dans les systèmes religieux ou philosophiques 
de l'antiquité? Le Polythéisme ne contient que le côté 
extérieur en quelque sorte de la nature divine , qu'il 
dissémine dans une multitude de symboles ; la philo- 
sophie la convertit en abstractions ; les religions de 
l'Orient la relèguent dans une région inaccessible, 
à une distance infinie du monde , qui ne la reçoit qu'à 
travers une immense série d'émanations. C'est dans 
le Christ, c'est dans la nature humaine dont il est le 
type, que le Christianisme cherche Dieu. Dans sa 
pensée, l'humanité n'est point une forme acciden- 
telle du Verbe. Avant de descendre sur terre et 
de s'incarner dans un homme , le Verbe avait déjà 
revêtu dans le ciel la forme de l'humanité. C'était, 
ainsi que le dit la tradition judaïque , VHomme idéal. 
L'humanité devient , dans la théologie chrétienne , le 
vrai sanctuaire de l'esprit, et la.pure image du Verbe 
divin. La nature, avec ses splendeurs et ses puis- 
sances, ne nous révèle qu'une ombre légère du di- 
vin ; c'est dans l'esprit pur, c'est dans la conscience, 
ce miroir de l'esprit , que Dieu peut être aperçu direc- 
tement. Où trouver un symbole plus simple et plus pro- 
fond , plus sublime et plus populaire tout à la fois, que 
ce mystère du Verbe divin s'incarnant dans l'huma- 
nité pour la racheter par ses vertus et ses souffrances, 
pour la guider par ses enseignements? Où trouver une 
doctrine qui réunisse également toutes les conditions 
d'une religion universelle? La nature humaine tout 
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entière , à tous ses degrés , pour tous ses instincts , y 
trouve pleine satisfaction. L'imagination est frappée 
par les terribles tableaux de la puissance de Jéhovah ; 
l'intelligence contemple , à la lumière du dogme de la 
Trinité , le divin dans toute son étendue et dans ses 
profondeurs; l'amour embrasse de ses mystiques 
étreintes ce Christ adorable , dont les Évangiles re- 
tracent la vie et la mort. Il n'est pas jusqu'aux pas- 
sions vulgaires de l'âme humaine auxquelles le Chris- 
tianisme ne sache parler ; loi d'amour pour les âmes 
tendres et généreuses, il est une loi de terreur 
pour les âmes serviles, par la perspective des sup- 
plices éternels. Voilà pour la doctrine. Puissant par 
le dogme, le Christianisme Test plus encore par ses 
livres saints et son Église. Il possède un code reli- 
gieux , l'ancien et le nouveau Testament ; il trouve 
dans ses conciles une autorité souveraine qui fixe 
le dogme et réprime l'hérésie. Nulle puissance ne de- 
vait prévaloir contre une telle religion. La philoso- 
phie et la politique eurent beau unir leurs efforts , et 
lui opposer le Polythéisme ranimé par un esprit 
nouveau, le Christianisme n'eut qu'à souffler sur 
cet échafaudage de restauration tout artificielle pou r 
le détruire et en jeter au vent les débris. Tel est 
le sort de toutes les restaurations. L'esprit nouveau 
veut toujours une forme nouvelle ; s'il accepte le passé, 
c'est comme tradition , jamais comme symbole de la 
pensée de l'avenir. 

D'ailleurs au triomphe du Christianisme était atta- 
ché le salut du monde. Cette vieille société que la phi- 
losophie avait entrepris de régénérer était condamnée 
à périr. Nulle puissance, pas même le Christianisme, 
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ne pouvait la sauver. Les Barbares approchaient ; une 
société nouvelle allait s'établir sur les ruines de l'em- 
pire. Que serait devenue cette société sous le Poly- 
théisme restauré des Alexandrins? Où était la lumière 
qui devait éclairer ses aveugles instincts ? Ou était la 
règle qui pouvait diriger sa sauvage énergie? Dans 
cette vieille religion transformée par les subtiles et sa- 
vantes explications du Néoplatonisme, la grossière sen- 
sualité des races barbares n'eût compris , n'eût goûté 
que le culte de la chair : elle n'eût embrassé que les 
superstitions du Polythéisme. Et alors comment ces 
natures vierges, mais ardentes, eussent-elles résisté 
à l'influence énervante et corruptrice de la civilisation 
grecque et romaine? Quel spectacle pour leur jeune 
imagination que ces fêtes voluptueuses de Vénus et 
de Bacchus I Quelle source de foi que cette mythologie 
à laquelle la vieille société ne croyait plus sérieuse- 
ment 1 Avec le Polythéisme, les invasions des Barbares 
eussent passé en vain sur le vieux monde ; il n'en fût 
jamais sorti une société nouvelle. Pour que cette so- 
ciété vînt à naître , deux choses étaient nécessaires : 
une autre race d'hommes et une nouvelle religion. Il 
fallait que cette religion fût le culte simple , sévère 
de l'esprit; car l'esprit seul pouvait toucher et 
pénétrer l'âme des générations barbares. Les cultes 
de la nature qui avaient régné jusque là ne s'adres- 
saient qu'aux yeux et à l'imagination des peuples. Il 
fallait que cette doctrine de l'esprit pur répondît à 
tous les nobles instincts de la nature humaine; qu'elle 
s' adressât à la fois à l'intelligence, à l'amour, à la sen- 
sibilité : tel était le Christianisme. En même temps 
qu'il enseignait à l'âme la foi au Verbe immatériel, in- 
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visible, il montrait à l'imagination le type vivant et 
visible de ce Verbe divin. Jamais la métaphysique n'a- 
vait conçu de plus profonde pensée ; jamais la poésie 
n'avait imaginé de symbole aussi sublime et aussi tou- 
chant. Quel enseignement eût valu pour l'éducation 
des races nouvelles l'histoire de la vie du Christ et le 
récit de sa passion! Quel ardent amour, quelle im- 
mense pitié de tels tableaux ne devaient-ils pas exci- 
ter dans des âmes naïves et passionnées ! Quel barbare, 
à la lecture des Évangiles, ne se serait écrié comme 
Clovis : « Que n'étais-je là avec mes Francs ! » 
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LIVRE HT. 

CHAPITRE PREMIER. 

Éeole d'Athènes. 

Son origine. Son caractère. Syrianns. 

Par sa double victoire sur le Polythéisme et sur la 
philosophie, la religion nouvelle avait définitivement 
conquis la société et le gouvernement. Elle était par- 
venue à posséder sans partage la faveur des princes 
aussi bien que le cœur des peuples. Elle régnait par- 
tout, dans les cours, dans les temples, dans les écoles 
publiques. Maîtresse absolue à Constantinople , elle 
étendait sa domination sur toutes les provinces de l'em- 
pire. La philosophie vaincue ne pouvait pas même se 
dérober, dans l'ombre de ses écoles, au triste spectacle 
du Christianisme triomphant; l'outrage et la persécu- 
tion l'atteignaient dans ses plus secrets asiles. Elle s'é- 
tait vue frapper au centre de sa puissance , dans le 
sanctuaire même de ses doctrines , à Alexandrie. La 
ruine de ses temples, la dispersion de ses écoles, le 
sang de ses martyrs témoignaient à la fois de son hé- 
roïsme et de son impuissance. Où fuir et que faire? 
C'est alors que la philosophie, exilée du centre de l'em- 
pire , se réfugie en Grèce et revient finir sa destinée 
près de son berceau. Là, au moins elle devait retrouver 
pour quelque temps le repos et la sécurité. Athènes 
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n'avait pas cessé d'être le séjour des Muses. Toutes 
les révolutions qui avaient passé sur elle avaient res- 
pecté ses monuments, ses traditions et ses écoles. Le 
Christianisme lui-même n'avait pu la détacher de 
ses souvenirs. En Orient , la révolution morale et 
religieuse opérée par la nouvelle doctrine avait été 
radicale. L'étoile du Christ y avait dissipé , comme 
de vains fantômes , les traces de la civilisation grec- 
que. C'est que cette civilisation , rapidement semée 
sur la surface, de l'Orient , n'avait point poussé de 
profondes racines , et que son influence , quelque 
puissante qu'elle fût , n'alla jamais jusqu'à transfor- 
mer la nature même de l'esprit oriental. Aussi le 
Christianisme n'eut-il, en quelque sorte , qu'à souffler 
sur cette empreinte légère de l'esprit grec, pour re- 
trouver partout le vieux génie de l'Orient , toujours 
identique à lui-même , toujours enthousiaste et mys- 
tique. En Grèce , au contraire , et surtout à Athènes, la 
nouvelle religion , en pénétrant dans les âmes, n'avait 
point détourné les esprits du culte de l'antiquité. Chré- 
tiens et païens s'y confondaient dans une commune 
admiration pour les merveilles de l'art et de la science 
grecque. La restauration du Polythéisme , qui avait 
soulevé de si violentes tempêtes , et avait comme 
ébranlé le sol de l'Orient, s'était accomplie, en Grèce, 
sans effort et sans réaction ; et de même le triomphe 
définitif du Christianisme n'y fut point suivi de ces 
tristes représailles qui éclatèrent partout en Orient 
après la mort de Julien. Cette modération et cette sé- 
curité profonde ne font pas seulement honneur à la sa- 
gesse du pontife préposé par Julien à l'administration 
des cultes de ce pays ; elles témoignent surtout de l'état 
ii. 13 
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philosophique et religieux de la Grèce. Le plus habile 
gouvernement eût été impuissant à maintenir l'har- 
monie et la paix partout ailleurs, en Orient par exem- 
ple, où la force des choses entraînait irrésistiblement la 
volonté des hommes. Mais la Grèce , même devenue 
chrétienne, était restée le sanctuaire des Muses ; l'amour 
de l'antiquité y rapprochait tous les esprits. Après 
comme avant la tentative de Julien , la philosophie y 
cultivait ses traditions dans une pleine sécurité. L'école 
d'Athènes formait une petite république où la sanction 
impériale ne faisait que confirmer les choix sortis de 
l'élection. On y enseignait, comme dans le Musée d'A- 
lexandrie , toutes les sciences et tous les arts. Jusqu'à 
Justinien , les empereurs chrétiens respectèrent cette 
république, étrangère à la politique et vouée tout en- 
tière au culte de l'antiquité. La nouvelle religion, sou- 
veraine absolue en Orient, se contentait pour le mo- 
ment d'avoir détruit les écoles de la philosophie et du 
Polythéisme au centre de l'empire, et laissait provisoi- 
rement subsister l'école d'Athènes dans son isolement 
et son impuissance. 

C'est là que vient se réfugier la philosophie néopla- 
tonicienne après les agitations et les malheurs qui 
avaient troublé les derniers temps de son séjour en 
Orient. Cette retraite convenait singulièrement à sa 
condition nouvelle et à la tâche qu elle devait remplir 
dans sa dernière période. La philosophie, après le 
règne de Julien, n'avait plus de destinée politique; 
elle devait se renfermer dans la science , et ne plus 
dépasser l'enceinte des écoles. Et dans la science elle- 
même , la plus difficile et la plus importante partie 
de sa mission était consommée. Ammonius , Plotin , 
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Porphyre , Jamblique , avaient fondé la doctrine. 
Le Néoplatonisme;, tel qu'ils l'avaient constitué, réa- 
lisait dans une puissante synthèse l'alliance de tous 
les grands principes de la philosophie grecque. Dans 
cette vaste combinaison se retrouvaient le Péripaté- 
tisme, le Stoïcisme, admirablement fondus avec le 
Platonisme ; la Trinité alexandrine contenait à, la fois 
le Dieu de Platon , le Dieu d'Aristote et le Dieu des 
Stoïciens, et résumait dans une pensée supérieure 
toute la théologie des écoles et des temples. Mais le 
Néoplatonisme n'avait accompli que la moitié de sa 
tâche. Plotin avait créé une doctrine complète , en ce 
sens qu'il avait éclairé tous les problèmes fondamen-» 
taux d'une forte et profonde lumière. Mais il s'était plus 
préoccupé de l'ensemble que des détails ; il avait plutôt 
indiqué le principe et la substance de la démonstration 
en toute chose qu'il n'avait poursuivi régulièrement le 
développement de la thèse à démontrer. Porphyre, Jam- 
blique, avaient insisté davantage sur quelques points, 
mais sans embrasser l'ensemble de la doctrine. 

D'un autre côté, le système de Plotin ne réalisait pas 
toutes les prétentions éclectiques de l'école. Il ne suffi* 
sait point de combiner dans une synthèse supérieure 
les divers éléments de la philosophie antérieure; il fal- 
lait en outre ramener à l'unité et à l'harmonie d'une 
même doctrine, par une interprétation ingénieuse des 
textes, les pensées si diverses et si contraires en appa- 
rence de Pythagore, de Platon, d'Aristote, de Zenon. 
En un mot, il ne s'agiseait pas seulement d'une com- 
binaison, mais d'une conciliation. Plotin, de son re- 
gard profond , avait tout d'abord discerné les parties 
vraies du Péripatétisme et du Stoïcisme, et les avait 
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fondues avec le Platonisme; mais l'éclectisme alexan- 
drin devait tenter davantage. Partant de ce principe, 
que tout est vrai dans la tradition , il avait à effacer 
bien des divergences , à concilier bien des contradic- 
tions, à expliquer bien des difficultés. Ainsi Plotin 
avait bien pu réunir dans sa théologie, dans sa théorie 
des idées , et dans sa physique, les points de vue de 
Platon et d'Aristote. Mais il s'agissait en outre de 
montrer que Platon et Aristote avaient également dit 
vrai, l'un en développant, l'autre en réfutant la théorie 
des idées. La conciliation entre les grands systèmes 
est toujours possible pour un esprit supérieur comme 
Plotin, qui dégage les principes et néglige les détails. 
Mais quand il faut accorder des textes et non plus sim- 
plement des doctrines, la méthode toute philosophique 
des premiers Alexandrins ne suffit plus ; il est néces- 
saire de recourir à l'érudition , à toutes les subtilités 
de l'interprétation, à tous les artifices du commentaire. 
Enfin, l'école d'Alexandrie avait manifesté dès le 
principe son respect et sa sympathie pour toutes les 
traditions du Polythéisme. Mais elle avait procédé à 
l'égard des dogmes religieux comme envers les doc- 
trines philosophiques; elle s'était bornée à expliquer 
les grands mythes, et à en dégager les profondes vé- 
rités qui y sont cachées , négligeant les détails poé- 
tiques et dédaignant les superstitions. Plotin retrouve 
tous les principes de sa théologie, le Bien, l'Intelli- 
gence, l'Ame divine, dans les mythes d'Uranus, de 
Saturne , de Jupiter ; mais il s'en tient aux grands 
Dieux. Porphyre et surtout Jamblique descendent 
déjà dans la Démonologie et dans tout le système 
des Dieux inférieurs. Mais la philosophie de la my- 
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thologie restait encore à faire après leurs ingénieuses 
explications. Il fallait trouver la place , le rang , la 
valeur de tous ces Dieux, de tous ces démons, de 
toutes ces puissances surnaturelles , et ramener cette 
infinie variété de conceptions mythologiques à un vrai 
système, correspondant dans toutes ses parties à la 
philosophie elle-même ; en sorte que la religion et la 
science pussent être considérées comme les deux ex* 
pressions d'une même pensée. 

Ainsi, tout comprendre , tout concilier, tout expli- 
quer, tout confondre dans une seule et même vérité, 
tel était l'idéal du Néoplatonisme. L'école d'Alexan- 
drie n'en avait point dit le dernier mot; elle laissait 
l'œuvre imparfaite ; il fallait que l'érudition achevât 
ce que le génie avait commencé. Ce fut la tâche de 
l'école d'Athènes, de Plutarque, de Syrianus, de 
Proclus, de Damascius, d'Olympiodore. Le séjour 
d'Athènes était favorable à ce travail d'interprètes 
et de commentateurs. L'influence des lieux , le pres- 
tige des souvenirs, entretenaient et vivifiaient dans 
ces grands esprits la méditation des chefs-d'œuvre de 
l'antiquité. Sans doute ils conservent au milieu de 
cette science toute grecque les vastes conceptions et 
les grandes images du génie oriental. Pourtant il est 
facile de voir que si l'érudition n'a pas glacé leur en- 
thousiasme, elle l'a singulièrement tempéré. A vrai 
dire , on ne sent plus sous ces conceptions et sous ces 
images le souffle de l'Orient, et il semble que l'école 
d'Athènes ait gardé plutôt le souvenir que le sentiment 
de cet ardent mysticisme qui inspire Plotin, Por- 
phyre et Jamblique. L'école d'Athènes excelle à tout 
expliquer; elle possède une science incomparable; 
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elle est douée d'un sens critique bien supérieur à tout 
ce qui la précède. Mais elle manque d'inspiration et 
de puissance créatrice ; elle perd même jusqu'à un cer- 
tain point, dans la subtilité de ses explications philoso- 
phiques et mythologiques, le sens intime, vivant, fé- 
cond de la vérité. C'est toujours la grande lumière de 
l'école d'Alexandrie, mais la lumière sans cette flamme 
intérieure qui pénétrait la pensée de Plotin. 

Le -lien qui rattache la seconde de ces deux écoles 
à l'autre est évident : Syrianus et Proclus procèdent 
de Plotin , de Porphyre , de Jamblique , qu'ils citent 
sans cesse , et dont ils adoptent les doctrines en tout 
ce qu'elles ont d'essentiel; même méthode au fond, 
mêmes principes , mêmes résultats. Les philosophes 
d'Athènes puisent plus souvent et plus directement aux 
sources que les philosophes d'Alexandrie , et connais- 
sent beaucoup mieux les détails et les textes de la phi- 
losophie de Platon et d'Aristote ; mais ils ne la com- 
prennent et ne l'expliquent qu'à travers le mysticisme 
alexandrin. On sait donc d'une manière certaine 
que l'école d'Athènes vient de l'école d'Alexandrie ; 
mais il serait difficile de déterminer tous les intermé- 
diaires qui l'y rattachent. Proclus remonte à Syrianus, 
celui-ci à Plutarque, fils de Nestorius; mais quel 
fut parmi les Alexandrins le maître de Plutarque? 
On reconnaît bien le disciple de Jamblique, mais 
un disciple assez éloigné. Le séjour de Chrysanthe à 
Athènes, et ses relations assez intimes avec Plutar- 
que, ont pu faire supposer que le théurge alexandrin 
avait été le maître immédiat de Plutarque : cette hypo- 
thèse est peu probable. Chrysanthe nous apparaît dans 
le récit d'Eunape plutôt comme un grand pontife qui 
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restaure et administre les cultes du Polythéisme que 
comme un philosophe enseignant et dogmatisant dans 
une école 4 . On sait qu'il avait beaucoup écrit ; mais 
tout porte à croire qu'il a dû se renfermer dans ses 
études de prédilection. Ce prêtre, qu'Eunape nous 
représente vivant dans le temple , sans cesse occupé 
de la célébration des mystères et d'opérations ma- 
giques, ne paraît avoir rien de commun avec cette 
école savante dont Plutarque est le premier organe. 
Du reste , il importe peu de savoir quel fut le maître 
de Plutarque , pourvu qu'on connaisse parfaitement 
l'origine philosophique et l'origine historique de l'é- 
cole d'Athènes. Or, on peut s'assurer, par la simple 
comparaison des doctrines et par les citations nom- 
breuses de Syrianus et de Proclus, que l'école d'A- 
thènes n'est que la dernière phase d'une même 
pensée, laquelle naît et se développe à Alexandrie, 
se propage dans tout l'Orient , et vient se recueillir 
et se ranimer à Athènes avant de mourir. D'un au- 
tre côté , il est bien évident que cette direction nou- 
velle du Néoplatonisme ne doit être attribuée ni au 
génie d'un homme, ni aux tendances particulières 
d'une certaine école. L'école d'Athènes est le dernier 
effort d'une philosophie que le triomphe du Christia- 
nisme a réléguée, loin du centre de l'empire, dans 
l'inviolable asile des Muses. Eût-elle vécu dans d'autres 
lieux, elle n'eût pas porté d'autres fruits; elle était né- 
cessairement vouée au culte de l'antiquité et des tra- 
ditions philosophiques. Si les circonstances politiques 
eussent permis au Néoplatonisme de continuer son 

1 Voyez Eunape, Vies de Chrysanthe et de Maxime. 
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enseignement en Orient et à Alexandrie , il n'en eût 
pas moins changé de caractère et de direction; car 
après l'œuvre de l'inspiration devait venir le travail 
de l'érudition. Déjà au sein même de l'école d'Alexan- 
drie, Porphyre et Jamblique avaient imprimé cette di- 
rection au Néoplatonisme, après les puissantes médi- 
tations de Plotin. L'école s'engagea de plus en plus 
dans la voie du commentaire; et nous voyons l'un des 
derniers Alexandrins, Hiéroclès, s'attacher presque 
exclusivement à l'interprétation et à l'explication des 
antiques doctrines 1 . Ainsi, sauf l'influence toute par- 
ticulière des lieux , le Néoplatonisme devait se modi- 
fier comme il l'a fait ; la nouvelle forme qu'il revêtit 
dans l'école d'Athènes n'eut pour cause ni le génie 
des hommes , ni même l'influence locale : en chan- 
geant de caractère , il ne fit qu'obéir à une nécessité 
tout intérieure de développement. 

Plutarque eut pour disciple d'abord Syrien , et vers 
la fin de son enseignement, Proclus. Des nombreux 
traités de Syrien, il n'est resté qu'un commentaire sur 



i Hiéroclès est un philosophe alexandrin, déjà pénétré de 
l'esprit de l'école d'Athènes. Contemporain des premiers philo- 
sophes de cette école , il se voue comme eux au commentaire de 
la philosophie ancienne et à l'explication systématique des my- 
thes. Cette tendance doit-elle être attribuée à l'influence 1 directe 
de l'école d'Athènes ou à la nécessité commune, universelle, 
d'une transformation? c'est ce qu'on ne peut décider. Quoi qu'il 
en soit, les idées d'Hiéroclès sur les rapports de la religion et de la 
philosophie, sur la prière, sa doctrine des nombres, offrent une 
remarquable analogie avec les théories de Proclus. Voyez le Com- 
mentaire sur les vers dorés de Pvthagore, 6 , 10, 18, 222 , 230 , 
233,236. . 
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la Métaphysique d'Aristote 4 . Ce traité fort important 
est digne de la réputation du maître de Proclus. Il 
commence sérieusement l'œuvre de conciliation entre 
Platon et Aristote , que Proclus doit consommer. L'é- 
cole d'Alexandrie avait combiné, mais non concilié les 
doctrines de Platon et d'Aristote. La première chose à 
faire, pour parvenir à une vraie conciliation , était de 
réduire à sa juste valeur la critique dirigée par Aris- 
tote contre la théorie des idées, et d'examiner si 
la lutte des deux systèmes ne tient pas plutôt à une 
différence de points de vue qu'à une opposition radi- 
cale de principes. Au premier abord, les deux doc- 
trines apparaissent comme essentiellement contraires. 
Platon sépare les principes des choses elles-mêmes; 
Aristote les y rattache intimement. Platon attribue 
surtout l'être au genre ; Aristote l'attribue exclusive- 
ment à l'individu. Comment concilier des pensées aussi 
contradictoires? Si les deux mondes sont réellement 
séparés, ainsi que l'affirment Platon et les Alexan- 
drins, que devient la critique d'Aristote contre les idées? 
Si l'être pur, l'être vrai, l'être par excellence, existe 
en dehors des individus, que devient toute la doctrine 
péripatéticienne ? On ne concilie jamais des préten- 
tions contraires qu'avec un terme moyen. Quel est ce 
terme moyen, quel est ce principe intermédiaire qui 
servira de lien entre les deux doctrines? C'était là 
une recherche dont l'école d'Alexandrie proprement 
dite ne s'était point occupée, et à laquelle Syrien con- 
sacre son commentaire tout entier. 

1 Le manuscrit grec de ce traité se trouve à la Bibliothèque 
royale. 11 n'a encore été publié de Syrien que la traduction latine 
de Bagolini. 
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11 professe une profonde estime pour toutes les 
parties de la philosophie d'Aristote , pour sa physique , 
sa logique , sa morale et même sa théologie ; mais il 
n'admet aucune de ses objections contre les doctrines 
de Platon et de Pythagore l . Selon Syrien, la critique 
d'Aristote n'atteint pas jusqu'à la hauteur de ces 
grandes spéculations 2 . L'idée n'est point une abstrac- 
tion ; c'est un principe réel et substantiel , distinct à la 
fois des choses et de l'entendement, type idéal et 
immatériel de toute réalité sensible s . L'idée ne diffère 
pas seulement de l'individu par l'éternité , comme le 
prétend Aristote ; elle en diffère encore substantielle- 
ment 4 . Qu'y a-t-il d'absurde à supposer l'existence 
d'un ciel , d'un soleil autre que le ciel et le soleil sen- 
sible? Comment au contraire serait -il possible qu'il 
n'y eût pas un ciel , un soleil plus vrai que les objets 
de ce nom qui nous apparaissent dans le monde sen- 
sible? Entre le sensible et l'intelligible n'y a-t-il pas 

1 Man. 4 893, 38, tr. Bagol., 44. Ovx cIjulc twv ^tXairex9npov6>v, 
où jkjjv ou& tô>v tv Xoyotç ï5 toTç ru^oufc tov ApcçoTc'Xïjv &oaaxaXov 
iictypop^iéimant , àXXà twv t«ç loytxà; owtqv ueôo&u; o>; èm'irav rc- 
Oaupaxorcov, xa: tcov ràç ^Oixaç rc xat yuacxàç irpayparct'a; ûirep^uâç 

2 Ibid. Kat tKtStiÇxi raç -rc Xl\>B<xy6pov xa? nXarwvoç ntpt twv 
àp^wv Qtu>pi*ç àviktyrcvç xcà aTtrwTOuç Siafiiptvnxviaç Àpcç-OTcXovç 
xarà toutwv €Kt%upri<7uç va icoXXà juiv irapà Sijpaç àiravTwtfaç, xat 
où&v toTç Sefocç anttpaatv cxtcvorç trpoanixovTa axlpptara Atipcuvoprvaç. 

3 Man., 47, trad. Bagol., 4 7. Ov yàptirec&î ôvÔponroç -crû xàxte 
o avroç àvOpwTTOç at&oTYjTc fxdv^ Stotyipttv. 

Man., 47, trad., 48. Kat tj cctoitov, eTvat raûra xac voi?Tà xat 
ataôrjTa; ic5ç & ovx âvayxaiov, cTvat piv cv tw &9puouc>yôi> Tvjvairtav 
rou oopavou xat toO riliov, cTvat & xat èv xoiïç >Jn>^aîç wn âVpwv àXi?- 
Oeçcpov oupavôv xac tîXcov rwv ^acvojutcvwv , 
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toute la différence de l'apparence à la réalité i ? L'ar- 
gument du troisième homme n'atteint pas les substances 
purement intelligibles. On conçoit sans aucune diffi- 
culté la coexistence de plusieurs idées dans un même 
sujet. La multiplicité et l'unité des idées se concilient 
dans le système de Platon tout aussi bien que la mul- 
tiplicité et l'unité des causes dans la doctrine d' Aristote* 
De même que les causes, les idées se subordonnent 
sans s'effacer. Elles coexistent et produisent de concert, 
chacune dans sa sphère, selon sa nature et son rang, 
sans confusion et sans contradiction, comme les causes 
dans l'univers, tel que l'a conçu Aristote 2 . Aristote se 
trompe quand il sacrifie le genre à l'espèce , la dialec- 
tique à la définition. En pressant le principe de son 
argumentation, on arriverait à la destruction des 
espèces aussi bien que des genres, et à ne reconnaître 
d'existence substantielle qu'aux individus 3 . Car, si , 
comme le prétend Aristote, le genre contient moins 
d'essence que l'espèce , parce qu'il est plus général , 
il s'ensuit que l'être est en raison inverse du général, 
et que le type de l'être est l'individu. Aristote soutient 
que les espèces sont plutôt principes que les genres , 
parce qu'elles ont un caractère plus prononcé d'unité; 
mais il se trompe sur la nature du genre, dans lequel 
il ne voit qu'un simple composé d'espèces. Le genre 
constitue par lui-même une unité permanente et indi- 

1 L. il, ms. } 57, Bagol., 59. El yocp xat £ci>p<Çou0<v aoràç twv èv 
roi? aiffôiiroiç xotYOTYirctv, «XX ôpa>ç ov yph ffupf opc?v tiç roniro touç 
tîjç i^rjfiç Xoyouç, xac tov tv uXov xaXoujtuvov voûv raeç irapa&tyjtMtrtxocç 
xac âoXocç ùSitJt xoà rciïç ânfuwpytxMç venawtv- 

2 Man., 60, trad. Bagol-, 63. 

3 Trad. Bagol., 4 9,20,21. 
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visible , qui contient virtuellement la multiplicité des 
espèces sans cesser d'être une unité 1 . Le genre sub- 
siste par lui-même indépendamment des espèces, 
tandis que le composé ne subsiste point & part de ses 
éléments. C'est le genre qui impose son caractère et 
son essence propre à toutes les espèces , et partant à 
tous les individus. D'un autre côté , plus une essence 
est éloignée de la matière , plus elle est principe ; ce 
qui fait que le genre est plutôt principe que l'espèce , 
et l'espèce plutôt que l'individu 2 . D'ailleurs la dialec- 
tique , en nous initiant à la connaissance des genres 
supérieurs , ouvre à l'intelligence le monde des choses 
divines \ C'est à tort également qu'Aristote a relégué 
parmi les abstractions les principes les plus élevés de 
la dialectique, comme le repos, le mouvement, le 
même , l'être , l'un. Sans doute tous ces principes , 
appliqués aux choses sensibles , n'ont aucune réalité 
substantielle ; ce sont de purs attributs des choses. 
Mais Platon les considère d'un point de vue supérieur; 
il les applique au monde intelligible aussi bien qu'au 
monde sensible A . Comprises ainsi , l'identité et la 
différence en soi ne sont point des accidents propres à 
tels ou tels êtres ; ce sont les premiers principes des 
choses , dominant à la fois les essences purement in- 

i Trad. Bagol., 25. 

2 Trad. Bagol., 36. 

3 Mail., 24, trad., 28. Tac/v towty) t^ uiroQcVct t« dtcorara rwv 
ovreov àvotçara yiyovt , xaè lipct?, w; cocxc, paruv irapoc toû Btov tov 
vsvv ciXricpot^cv, circg-tip} rt ovx tçtv ovre icap ' r t fth outc irapot toTç 
3ioTç, ci pi tcç xaroc tov Ocoutqtov tf xotTa tov Ilporayopotv ti»v aTa- 
Oijpiv cinçvip»v ovojuaÇccv CTtOupcT. 

4 Trad. Bagol., 5. 
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telligibles, lésâmes, les natures, les corps, auxquels 
elles communiquent à des degrés divers, l'identité et la 
différence , l'égalité et l'inégalité. Quant à l'Être et à 
l'Un , ce sont les principes suprêmes et universels des 
choses. « Nous disons que toutes choses n'aspireraient 
point vers le premier être si elles n'en recueillaient, 
comme un fruit nécessaire , toute leur perfection. C'est 
le principe de leur dépendance pendant tout le temps, 
qui est aussi le principe de leur existence pendant tout 
le temps 4 . Si donc le premier être est l'objet du désir 
de tous , il est par cela même pour tous cause d exis- 
tence. Les êtres n'en ont pas d'autres que le pre- 
mier. C'est ainsi qu'il produit le nombre substantiel 
(vwoçamov) et les formes intelligibles. Mais comme, 
tout en étant le principe de tous les êtres, le premier 
être est coordonné aux êtres qu'il crée , il n'existe 
point absolument sans le multiple qu'on y rattache. 
Toutefois, il faut considérer le principe hypersubstan- 
tiel (u^epo7roçaTiy.ov), l'Un dans sa simplicité et son ex- 
cellence, en le concevant comme absolument séparé 
des autres êtres. Ce principe , dont aucune détermi- 
nation ne peut exprimer la nature, reçoit plutôt le 
nom d'unité que tout autre, parce qu'il est cause d'unité 
pour tous les êtres, c'est-à-dire de ressemblance avec 
lui-même. C'est donc nécessairement que les Pytha- 
goriciens ont posé l'Un et l'Être en tête de toutes 
choses, l'Un comme principe d'unité et cause de tout 



1 L. il, ms., 7 bis, Bagol., 8 bis. Kai 4tj Xcyoficv «ç oux ou 
irovTa rà ovra toîî irporcpou 3vtoç t<p t'crat, t\ p^ izctp avrov txxp- 

ttoOvTO TcXctOTYjTa, XOU TTfOÇ &« TTOVTGC TOV OUWVOÇ àviçfflXCU TTOtpà 

tovtov, xat tov tïvat $i' ot'Svo; virtJfyctOi 
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bien , l'Être comme principe de l'être et de l'essence 
propre 4 . » 

On voit que Syrien est essentiellement et avant tout 
Platonicien. Est-ce à dire qu'il n'accueille dans aucun 
sens ni dans aucune mesure la critique et la doctrine 
d'Aristote? Syrien reconnaît la vérité de la critique 
péripatéticienne, pourvu qu'on en restreigne la portée 
à l'ordre des choses naturelles et sensibles. Ainsi , 
quand Aristote prétend que les principes n'existent 
que dans les choses, et que les genres n'ont de réalité 
qu'au sein des individus , il a raison , s'il veut parler 
de ces principes intermédiaires qui n'appartiennent 
point tout-à-fait au monde intelligible. Mais cette cri-, 
tique n atteint ni les idées de Platon ni les nombres de 
Pythagore 2 . 

Voilà comment les deux doctrines de Platon et d'A- 
ristote, en apparence contradictoires, sont au fond 
également vraies. Tous deux ont traité des principes 
dans un point de vue différent. Platon les a considérés en 
regard du monde intelligible , et Aristote en regard 
du monde sensible. Le premier s'est préoccupé des 
conditions de l'idéal ; le second a surtout recherché 
les conditions de la réalité. Tout ce que dit Platon 
des principes est vrai par rapport au monde intelli- 
gible et faux par rapport au monde sensible. Au con- 
traire tout ce que dit Aristote des principes , essen- 
tiellement vrai pour le sensible, est inapplicable à l'in- 

1 Ibid., ibid. Avayxat'caç apa xai %v xat ov oc IluOapôyecoi irpouito- 
tcOcvto twv oXwv irpayparwv, tô (HV évcuacwç xoù t«v àyaSwv àîravTwv 
atriov toIç oîiffc, to St toû «vat xae tocç aXXocç twv e!o*a>v tïjv xupiav 

àp^iv IPOtpf^O/ACVOV. 

2 L. ii, ms., 41, I/itrod., Bagol., 43, 44. 
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telligible. Les deux doctrines semblent se contredire et 
s'exclure parce qu'elles partent de points de vue opposés 
et qu'elles ne se rencontrent point dans un terme 
moyen. Mais quel sera ce terme moyen? Syrien croit 
l'avoir découvert. Toute forme extérieure et sensible 
n'est que le développement d'une essence intérieure , 
d'une raison primitive dont le type appartient à un 
monde plus élevé i . Ce principe est distinct à la fois de 
l'idée proprement dite et de la réalité individuelle ; il 
vient de l'idée , mais il réside dans le monde sensible 5 
il est éternel et immuable comme l'idée, mais il est mul- 
tiple comme la réalité elle-même. Ainsi il n'y a qu'une 
idée pour tous les triangles réels, mais il y a autant d'es- 
sences ou de raisons triangulaires qu'il y a de triangles. 
Cette essence de la réalité, considérée d'une manière 
abstraite, est précisément ce que les Stoïciens appellent 
la raison séminale (*oyo$ <nrep[/.àTtxoç) des choses ; c'est 
aussi ce que Platon entendait par l'être mathématique, 
xà (Aa&Y)jxàTix.a, Ta (/.6Ta£u. Il suit de là qu'il faut distinguer 
trois ordres de substances : 1° les substances purement 
intelligibles, telles que les idées ; 2° les substances sim- 
plement intellectuelles, telles que les êtres mathéma- 
tiques; 3° les substances purement sensibles. Les pre- 
mières sont perçues par l'intelligence proprement dite, 
les secondes par l'entendement (c'est pour cela que 
Syrien les nomme intellectuelles), les troisièmes par la 
sensation et l'imagination. Si on appliquait cette divi- 
sion à l'exemple qui vient d'être cité, on trouverait que 
le triangle idéal est purement intelligible , le triangle 



1 Sur les êtres mathématiques, L i, Bagol., 49, 20, 24. — 
L. 11, Intrnd., Bagol., 43, 44. — L. 11 , Bagol., 45, 47, 48, 54. 
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abstrait simplement mathématique ou intellectuel , et 
le triangle concret purement sensible. Syrien combine 
très ingénieusement les deux conceptions platonicienne 
et stoïcienne, et les fond en un seul et même principe. 
L'être mathématique , tel qu'il le comprend, n'est pas 
seulement une essence abstraite et immobile ; c'est en- 
core une force vivante dont le développement engendre 
la réalité. En vertu de ce double caractère, le principe 
intermédiaire explique le rapport des deux mondes et 
la participation du sensible à l'intelligible. Si on le sup- 
prime , ou bien les idées n'ont plus rien de commun 
avec la réalité , ou elles se confondent avec la réalité 
elle-même , deux hypothèses également absurdes. Ce 
principe est le seul point commun par où les doctrines 
de Platon et d'Aristote puissent se rapprocher et se 
concilier. Platon et Aristote ont tous deux raison , l'un 
de séparer des choses les principes intelligibles, l'autre 
de réunir à la réalité les principes purement naturels. 
La théorie des idées et la doctrine d'Aristote sont deux 
points de vue également vrais de la science. Seulement 
Platon regarde le monde intelligible , tandis qu' Aris- 
tote ne voit que la nature. L'erreur d'Aristote est de 
n'avoir point élevé ses regards au-delà du monde 
sensible; ses objections sont comme les flèches des 
Thraces qui n'atteignent pas les Dieux 4 . 

Voilà comment Syrien essaie d'accorder Platon 
et Aristote. On voit qu'il ne se contente pas de 
réunir diverses théories empruntées aux deux philo- 
sophes , mais qu'il concilie véritablement les deux 

1 L. i f ms. f M, Bagol., 4 8. Qxi twv 3e<wv IIXoctwvgç àoyjuuxTuv 
o : jy ajcrcrat, «ç o\)fè itacà Opaxcav ro^tupocroc ?wv alGeoiwv lyixvtrro 
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doctrines au moyen d'un principe intermédiaire. Cette 
méthode est nouvelle; l'éclectisme alexandrin ne l'avait 
point appliquée jusque là. Elle est propre à l'école 
d'Athènes, et Syrien est le premier néoplatonicien qui 
en ait donné l'exemple. Considéré sous ce rapport, le 
commentaire sur la métaphysique offre un grand in- 
térêt. Quant aux autres parties de sa doctrine , on sait 
par le témoignage souvent répété de Proclus qu'elle 
était identique, sur les points capitaux, à celle de 
son illustre disciple. 11 avait commenté le Timée et le 
Parménide dans le même esprit que Proclus , substi- 
tuant partout les idées alexandrines à la doctrine de 
Platon 4 . Ainsi, comme Proclus , il voit toute la philo- 
sophie de Platon dans deux dialogues , le Parménide 
et le Timée. Dans le Parménide , il renferme toute la 
théologie , et dans le Timée la philosophie seulement. 
Selon sa méthode d'explication, chacune des hypothèses 
que Platon discute dans le Parménide correspond à un 
ordre d'essences. La première porte sur le Dieu su- 
prême , la seconde sur l'Intelligence et l'ordre entier 
des intelligibles, la troisième sur l'Ame 2 . Proclus nous 
apprend que Syrien avait essayé de résoudre les solu- 
tions contradictoires du Parménide sur l'Un et l'Être 
dans la distinction de ['Un simple et de VUn être, sup- 
posant que Platon niait de celui-là tout ce qu'il affir- 
mait de celui-ci, et réciproquement. Nous retrouverons 
dans Proclus la même méthode d'explication et les 
mêmes résultats , en ce qui concerne le Timée et le 
Parménide. On voit par l'ouvrage qui nous est resté 

1 Com.Procl., sur le Parmén. , édit Cousin, îv, 4, 33, 34. 

2 Ibid., vi, 34,57, 93, 98. 

11. l'i 
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du maître et par les nombreux témoignages du disciple 
que tous les procédés de méthode et tous les principes 
de doctrine qui caractérisent l'école d'Athènes et la 
distinguent des Alexandrins , se retrouvent déjà dans 
Syrien. Proclus n'a fait évidemment que suivre la voie 
tracée par son maître. Mais faut-il rapporter à Syrien , 
outre la méthode et l'esprit , toute la doctrine de Pro- 
clus? Faut-il lui attribuer ces développements profonds, 
ces démonstrations ingénieuses, toute cette érudition 
et toute cette science qui viennent aboutir au système 
le plus complet et en même temps le mieux lié dans 
toutes ses parties qui ait jamais été conçu? Enfin, le 
disciple n'aurait-il été qu'un interprète intelligent de 
la pensée du maître? C'est ce qu'il est difficile de 
croire, bien qu'on ne sache pas d'une manière précise 
où finit l'œuvre de Syrien et où commence celle de 
Proclus dans l'école d'Athènes. 



CHAPITRE IL 

Proclus. Théologie. 

Méthode. Théorie de l'Un. Théorie des Dieux ou unités divines. 
Dénopttration de la Providence. 

Proclus, au témoignage de Marinus, son disciple et 
son biographe, étudia d'abord en Lycie, chez un gram- 
mairien , puis à Alexandrie , chez le rhéteur Léonas. 
Bientôt il abandonna la rhétorique pour la philosophie 
et la science , et prit pour maîtres le péripatéticien 
Olympiodore et le mathématicien Héron. Bientôt ses 
maîtres d'Alexandrie n'eurent plus rien à lui appren- 
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dre. Les commentaires ne lui suffisant plus» il rechercha 
avidement les livres originaux du péripatétisme , dont 
Olympiodore lui avait inspiré le goût, et dévora les 
écrits d'Aristote. Mais l'esprit du temps et les instincts 
profondément mystiques de Proclus devaient l'empor- 
ter dans une région plus haute. L'éclectisme affaibli 
des écoles d'Alexandrie ne répondait ni aux élans de 
sa pensée , ni aux ardeurs de son âme. Épris du Pla- 
tonisme, c'est à l'école d'Athènes qu'il voulut con- 
naître Platon ; il y trouva Plutarque et Syrien. Mari- 
nus raconte que le vieux Plutarque , frappé du génie 
de Proclus, reprit pour cet adepte de si grande es- 
pérance un enseignement que l'âge avait interrompu > 
commenta avec Proclus plusieurs dialogues, et lui fît 
rédiger ces commentaires en disant : « La postérité 
les connaîtra sous ton nom. » 11 devint bientôt l'idole 
et l'espoir de l'école d'Athènes. Telle était son ardeur 
pour le travail et la vie ascétique , que ses maîtres 
lui recommandaient sans cesse la modération. Mais 
Proclus leur répondait : « Que mon corps me mène 
jusqu'où je veux aller, et puis qu'il meure 1 .» Après la 
mort de Plutarque, il passe sous la direction de Syrien, 
qui le reçoit dans sa maison et le traite comme un 
iils. Sous ce maître habile, Proclus reprend les études 
péripatéticiennes et apprend à considérer la doctrine 
d'Aristote comme une introduction à là philosophie de 
Platon ; puis il entre dans le sanctuaire , s'inspire et se 
nourrit de la parole du Dieu lui-même. La doctrine d'A- 
ristote n'est pour lui qu'une méthode et un instrument ; 
la philosophie de Platon seule est la vérité. A la mort 

» Maxim., Fit. Procl. 
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de Syrien, Procl us devient le chef de l'école d'Athènes. 
Proclus avait écrit un très grand nombre de traités : 
parmi ceux qui nous ont été conservés, les plus impor- 
tants sont la SToiyeuodi; ÔeoXoyixyi , la Théologie selon 
Platon, les commentaires sur le Timée, sur le Parmé- 
nide , et sur l'Alcibiade. Les livres de Proclus ne rap- 
pellent en rien l'exposition des idées et le style des 
Ennéades. La manière de Plotin se ressent de la na- 
ture même de son esprit ; elle est brusque , rapide , 
ferme et incisive. Le philosophe alexandrin n'expose 
jamais ses théories avec ordre et gradation. Sa pensée, 
toujours forte , mais confuse , s'échappe tout entière à 
la fois, impétueuse et désordonnée; elle éclate en 
images, ou se concentre en formules. Quand elle insiste 
sur un point, c'est pour l'affirmer avec une nouvelle 
force plutôt que pour le développer. La manière de 
Proclus, au contraire, est lente, régulière, facile et 
parfaitement claire, expansive jusqu'à la diffusion. 
L'intuition première se développe et se disperse dans 
ses traités au point de perdre en partie sa force et son 
éclat. Mais, d'un autre côté, la lumière est partout t 
égale et uniforme, éclairant les détails comme l'en- 
semble. Si Plotin fait sentir plus vivement et plus for- 
tement la vérité , Proclus la fait mieux comprendre. 
D'ailleurs il est le premier parmi les Néoplatoniciens 
qui ait essayé de recueillir toute la science dans une 
série de propositions , s'enchaînant et se déduisant ri- 
goureusement les unes des autres. Porphyre, dans ses 
sentences, avait présenté un résumé substantiel de la 
doctrine de son maître ; mais il n'avait pas entrepris 
la tâche difficile de démontrer successivement ses pro- 
positions les unes par les autres. La STotyéuoatç Ôso>o- 
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ywn est une application rigoureuse et persévérante de 
la méthode géométrique à l'exposition des idées philo- 
sophiques. 

La philosophie de Proclus ne contient ni une doc- 
trine nouvelle ni même une véritable transformation 
de la pensée alexandrine ; mais il ne faut point y voir 
non plus un simple commentaire du système de Plotin. 
Le Néoplatonisme doit à Proclus trois grands résultats: 
1° il a fondé sur des démonstrations ingénieuses et 
profondes les vérités que Plotin avait conçues par une 
puissante intuition , substituant partout la méthode à 
l'inspiration et la science à l'enthousiasme; 2° il a 
développé sur certains points essentiels , modifié sur 
d'autres , la doctrine des Alexandrins , élargissant et 
approfondissant encore l'éclectisme déjà si vaste et si 
profond des Plotin , des Porphyre , des Jamblique ; 
3° il s'est particulièrement appliqué à faire rentrer 
dans le vaste cadre de la philosophie alexandrine toute 
la science soit philosophique, soit religieuse du passé, 
interprétant et commentant le plus souvent avec imagi-» 
nation , mais aussi épurant par la critique les traditions 
qu'il veut accorder soit entre elles, soit avec son propre 
système. Proclus fut, plus qu'aucun autre philosophe 
de cette époque, pénétré de l'esprit alexandrin, de cet 
esprit qui aspire à tout comprendre, tout expliquer, 
tout concilier ; il n'est pas une tradition du sens com-* 
mun, quelles qu'en soient la nature et l'importance, dont 
il n'ait tenu compte. Toute la philosophie alexandrine 
d'abord, et en outre toute la science du passé, vient 
se résumer dans ce système , qu'on pourrait définir 
avec raison la synthèse universelle des nombreux élé- 
ments de la sagesse antique élaborée sous l'influence 
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du Platonisme. Proclus exprimait énergiquement le 
caractère de sa mission quand il s'appelait le pontife 
de toutes les religions ; il aurait pu ajouter : et le 
philosophe de toutes les écoles 4 . 

Quand nous avons présenté une analyse du système 
de Plotin, nous avons dû insister sur tous les points , 
parce que tout y est le développement d'une pensée 
neuve , originale et profonde. Mais Proclus , venant 
clore l'école d'Alexandrie, ne fait souvent que résumer 
et reproduire des doctrines connues. Nous n'expose- 
rons donc avec détail que les parties de sa philosophie 
qui lui sont propres , soit par les principes , soit par 
les démonstrations neuves et les développements fé- 
conds dont il appuie les principes déjà connus. 

I. Méthode. La doctrine de Proclus sur la nature 
et la portée de la philosophie , et sur la méthode qu'il 
convient d'appliquer à l'étude de cette science, ne 
diffère pas essentiellement de celle de Plotin. Toutefois 
elle s'en distingue assez pour qu'il soit bon de la faire 
connaître. La vie humaine , dans' le système de Proclus, 
se résume en trois points : le but, le point de départ et 
le moyen. Le but, c'est le souverain bien ; le point de 
départ, c'est la vie sensible ; le moyen , c'est la philo- 
sophie qui nous retire de l'abîme de la sensation et 
nous élève graduellement jusqu'au souverain bien , 
mais sans nous y faire participer. La sensation est 
Gomme le monde dont elle atteste l'existence, variable, 
fugitive, trompeuse 2 . Non seulement elle n'est pas la 

* Maxime , Vie de Proclus. 

% Com. Aie, édit. Cousin, m, 103 ; n, 235, 236. — Corn. 
Par. t y % 373. 
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philosophie, mais elle n'est aucune science. L'imagi- 
nation n'est que la reproduction de la sensation. L'opi- 
nion n'est qu'une notion vague 1 , une connaissance 
sans cause, produit de la sensation et de l'imagination. 
Mais l'âme se dégage bientôt des pures impressions 
des sens pour arriver au raisonnement 2 . Raisonner, 
c'est entrevoir déjà, mais confusément, l'immuable 
dans le changement, l'être dans le phénomène, l'unité 
dans la variété : c'est donc franchir les limites de 
l'apparence pour entrer dans la vraie réalité. L'âme 
va plus loin. Négligeant les choses sensibles elles- 
mêmes s , elle s'élève aux genres et aux espèces , et 
de ce point domine tout le monde de l'apparence. 
Les genres et les espèces sont les vrais éléments de 
la science qui se forme, tantôt par leur distinction, 
tantôt par leur réunion. Mais ce n'est encore là qu'un 
degré inférieur de la vie intellectuelle. Il y a un 
autre mode de connaissance plus simple que le rai- 
sonnement, et qui n'exige pas, comme la science 
proprement dite, l'emploi de l'analyse et de la syn- 
thèse. L'âme, par une pure intuition, atteint la vé- 
rité, la voit de ses propres yeux pour ainsi dire. C'est 
ce qu'entend Àristote lorsqu'il définit l'intelligence , 
la faculté de définition. L'acte intellectuel ou pensée 
n'est pas une simple notion de l'accident ou de l'appa- 
rent * ; il atteint l'être et l'essence ; il est la conception 
persistante et uniforme de l'universel. C'est cette fa- 

* Corn. Aie, ni, 404. — Corn. Tim., 24. 

2 Provid. etdest.,m, xxn. — Corn. Tim., 424 , 79 , 76,75. 
» Corn. Tim., 236. 

* Provid. et des t., xxiii. — Corn. Parm., v, 4 50. K«e oure 
jvnatç içt xJ/iXvî yvwacç, àXX'foroç tcvoç. —Plat., Théol., iv, 46. 
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culte qui constitue le suprême degré de la science , la 
philosophie , par rapport à laquelle les autres opéra- 
tions intellectuelles, raisonnement, analyse, synthèse, 
division , classification , ne sont que des instruments. 
Mais si toute science finit à la philosophie, là ne s'ar- 
rête point l'essor de l'âme *. Au-delà de l'intuition 
de l'universel est la contemplation pure et silencieuse 
de l'intelligible, l'enthousiasme qui ravit l'âme en 
Dieu. La philosophie est donc l'intermédiaire 2 placé 
à égale distance de la sensation et de la contemplation, 
par lequel l'âme arrive au souverain bien. Quant à 
la valeur et à la portée de la science philosophique , 
Proclus ne se fait aucune illusion à ce sujet. La science 
et la vérité peuvent être notre partage ici-bas 5 : notre 
âme apporte avec elle, en descendant de son premier 
séjour, une science qui tient à la partie la plus intime 
de son être ; mais nous ne saurions voir la vérité dans 
tout son éclat , ni la posséder dans toute sa plénitude. 
La vérité première , la vérité pure est en Dieu seul ; 
notre science n'est qu'un pâle reflet de la sagesse divine. 
Telle est, selon Proclus, la nature et la portée de la 
philosophie. La science suprême n'est appelée philo- 
sophie qu'autant qu'on la considère par rapport au 
but vers lequel elle conduit l'âme ; considérée en elle- 
même et dans les procédés qu'elle emploie , elle se 
nomme la dialectique. Les procédés de la dialectique 
sont au nombre de quatre * : la définition , la division , 

i De provid. et fat., 24. H ^c ^cà <p«Xo<xoyî«; (xcWaptfïç). 

2 Corn. Alc. y m, 4 0. — Com. TV///., 68. 

3 Com. Aie, m, 10. — Com. 77//?., 68. Ov yàp cv ipiv aùrwv 
xtïzoti to tc'Xoç. 

4 Com. Parm., v, 284, 255, 256, 257. 
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la démonstration , l'analyse. L'analyse et la démons- 
tration reposent sur la définition ; la définition suppose 
la division, laquelle a nécessairement pour principe 
l'intuition de l'universel. Proclus trouve ces quatre 
procédés réunis dans la méthode que Platon a em- 
pruntée aux Éléates 1 et qu'il appelle méthode dia- 
lectique. Voici en quoi consiste cette méthode. La 
question une fois énoncée, on en pose la solution affir- 
mativement, puis négativement. L'hypothèse 2 de 
l'affirmative donne lieu à quatre problèmes : si la chose 
existe, 1° qu'en résulte-t-il pour elle-même? 2° qu'en 
résulte -t-il pour les autres? 3° qu'arrive-t-il aux au- 
tres dans leurs rapports réciproques? 4° qu'arrive-t-il 
aux autres relativement à la chose en question ? Chacun 
de ces quatre problèmes comprend encore trois recher- 
ches bien distinctes : 1° conséquences positives de l'hy- 
pothèse donnée ; 2° conséquences négatives ; 3° consé- 
quences positives et négatives à la fois, selon le sens 
qu'on y attache. Dans l'hypothèse de la négative , le 
problème se divise et se subdivise de la même manière : 
seulement, parmi toutes ces questions, il en est une 
qui peut paraître étrange : comment peut-on demander 
ce qui résulte d'une chose qu'on suppose ne point exister? 
On le peut, parce que, quand nous supposons qu'une 
chose n'existe pas, nous n'entendons pas la nier d'une 
manière absolue ; nous voulons dire seulement qu'elle 
n'existe pas sous tel rapport qu'on a supposé d'avance. 
Nous pouvons donc chercher ce qui en résulte, car nous 
n'avons pas fait l'hypothèse du néant. 

1 Com. Parm. % v, 284, 255, 256, 257. 

2 Ibid.,iv, 10, 12; v, 279, 284. 
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Présentons pour exemple i de cette importante mé- 
thode la question de la nature de l'âme. 

Première hypothèse. L'âme existe. 



1° Qu'en résulte-t-il pour elle-même? elle est cause 
de ses propres actions , principe de sa propre vie ; elle est 
un être véritable, un être en soi. 

o 1 

.22 1 2° Que n'en résulte-t-il pas? qu'elle est mortelle, 



incapable de connaître. 
6 J 3° Qu'est-ce qui tout ensemble en résulte et n'en ré- 
sulte pas? que l'âme est indivisible et éternelle; car, 
étant principe intermédiaire entre l'ordre intelligible et 
l'ordre sensible , si elle est indivisible et éternelle en 
essence , elle est en action divisible et soumise au temps. 



j 4° Que s'ensuit-il pour les corps? ils deviennent, par 

!la présence de l'âme, des êtres animés; car ils en re- 
çoivent la forme , le mouvement et la fin. 
2° Que n'en résulte-t-il pas? que le mouvement vient 
au corps de l'extérieur. 
3 è Qu'est-ce qui tout ensemble en résulte et n'en ré- 
sulte pas? que l'âme est présente au corps; car si elle est 
présente par son action , elle ne l'est point par son es- 
\ sence. 

I 4° Que s'ensuit-il pour les corps relativement à eux- 

© [ mêmes? qu'ils éprouvent une sympathie réciproque. 

h l 2° Que n'en résulte-t-il pas? qu'ils sont insensibles ; 

© < car un corps habité par une âme a de la sensibilité. 

5<» l 3° Qu'est-ce qui tout ensemble en résulte et n'en ré- 
sulte pas? que les corps habités par une âme se meuvent 
eux-mêmes. 



Corn. Parm., v, 254, 329. 
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/ »° Que s'ensuit-il pour les corps relativement à l'âme? 
que les corps sont mus , organisés , conservés par l'âme. 

2° Que n'en résulte-t-il pas? que les corps sont privés 
de vie , désorganisés , détruits par l'âme. 

3° Qu'est-ce qui tout ensemble en résulte et n'en ré- 
sulte pas? qu'ils participent à l'âme; car ils en parti- 
cipent dans un sens , et dans un autre n'en participent 



Deuxième hypothèse. L'âme n'existe pas. 



r#r *° Que s'ensuit-il pour elle-même? qu'elle n'a ni 

*** l l'essence, ni la vie, ni l'intelligence. 
,a i 2° Que ne s'ensuit-il pas? qu'elle existe en soi , qu'elle 
® \ se meut et se conserve d'elle-même. 

3° Qu'est-ce qui tout ensemble en résulte et n'en ré- 



i 



© 
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suite pas? qu'elle est privée de raison et de toute con- 
y naissance de soi-même. 

f» Que s'ensuit-il pour elle relativement au corps? 
qu'elle ne le produit pas , ni ne s'unit à lui. 

2° Que n'en résulte-t-il pas? qu'elle communique au 
c 1 corps le mouvement, la forme et la vie. 
S f 3° Qu'est-ce qui tout ensemble en résulte et n'en ré- 
sulte pas? qu'elle n'a pas de rapport avec le corps. 

1° Que s'ensuit-il pour les corps relativement à eux- 
mêmes? qu'ils n'ont pas de mouvement, de vie et de 
forme qui les distingue entre eux ni de sympathie réci- 
proque qui les unisse. 

2° Que n'en résuite-t-il pas? qu'ils se meuvent mu- 
2 1 tuellement. 

2 / 3° Qu'est-ce qui tout ensemble en résulte et n'en ré- 
«5 [ suite pas? qu'ils font impression les uns sur les autres. Il 
y aura bien impression corporelle , mais non sensation 



© 



220 ANALYSE. LIVRE III. 

8 ' 1° Que s'ensuit-il pour le3 corps relativement à l'âme? 

qu'ils ne reçoivent d'elle ni le mouvement ni la fin. 
2° Que n'en résulte-t-il pas? qu'ils sont organisés et 

maintenus par elle. 

fi 1 3" Qu'est-ce qui tout ensemble en résulte et n'en ré- 

^ suite pas? qu'ils sont assimilés à elle. 
c5 v> 



Cette méthode, inventée par les Éléates, n'a été ri- 
goureusement pratiquée que par Platon 4 . Aristote, 
en réduisant toutes ces questions à deux , savoir : si 
telle chose est, qu'en résulte-t-il et que n'en résulte-t-il 
pas, dénature la méthode qu'il veut simplifier. II faut 
la conserver tout entière; car la science ne saurait 
imaginer assez de procédés pour se garantir de l'er- 
reur. 

Voilà pour la forme extérieure et le mécanisme 
même de la méthode dialectique. Il reste a dire le 
principe interne qui en est comme l'âme. Proclus con- 
sidère la conscience comme le point de départ de la 
philosophie tout entière. A ceux qui pénétraient dans 
l'enceinte sacrée d'Eleusis, on montrait d'abord l'ordre 
de ne point entrer dans le sanctuaire s'ils n'étaient ini- 
tiés et purifiés. De même le yvôôt Geaurov, inscrit sur le 
front du temple de Delphes , indiquait la manière de 
s'élever vers les Dieux et proclamait pour ainsi dire 
que la connaissance de soi-même est la vraie voie pour 
arriver à Dieu 2 . Mais comment la conscience peut-elle 

1 Coin, />..., v, 289. 

* Corn. Alcib., h, 42, 4 3. fi; y«<j xoïç ctç tô twv EXcvacvtwv 

otuurWoz; ov*t xa« àreXcçoic, ovtw fy -/at nph rov vcw toO A«X(pexou xo 
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initier l'âme à la science des êtres et à la contemplation 
de Dieu? L'âme, se repliant sur elle-même, contemple 
sa propre substance 4 , ses attributs , le système har- 
monieux des puissances invisibles qu'elle contient, et 
s'aperçoit qu'elle forme déjà un monde intelligible, 
reflet d'un monde supérieur dont elle est sortie, type 
d'un monde inférieur qu'elle domine. Le semblable 
est connu par le semblable. Le sens * saisit le sensible, 
la perception le perceptible, l'intelligence l'intelligible, 
l'unité l'Un. Socrate a raison de dire, dans l'Alcibiade, 
que l'âme rentrant en elle-même, contemple tout en 
Dieu. Car alors elle se replie jusqu'à son centre , se 
dégage de tout commerce avec le multiple , et s'élève 
jusqu'à la contemplation des êtres. Ainsi l'initié entre 
d'abord en communication avec un grand nombre de 
Dieux ; puis admis au sanctuaire même de l'initiation , 
il se sent possédé par un seul. De même l'âme, par 
sa réflexion sur elle-même, se connaît d'abord; puis 
son regard , affermi par cette contemplation , plonge 

yvw0< otouTÔv àvaycyforfAut'vov l$r}.ov tcv rponrov , ocjaa* > trfç ttrt to 
3"c7ov àvaywyfç, xott tyîç tcç xaôacatv o£o0 ty)ç dtvuïiuwTaTigç. 

1 De pi-ovid. et fat., 12. Post banc autem video alterara et 
meliorem eâ quae in nobis rationali anima motum , quiescentibus 
jam inferioribus, et nul lu m tumultum , veluti consuevit, exhiber 
tibus , secundum quam conversa est ad seipsum , et videt sui ip- 
sius substantiam et virtutes quaB in ipsâ, et harmonicas rationes 
ex quibus consistit , et multas vitas quarum est complementum , et 
reinventt seipsam entem mundum rationalem, imaginem fidem 
eorum quœ ante ipsam, a quibus egressa est. 

2 Plat., Tfiéol., i, 3. T&> yocp bpolto tcocvto^oO y^K ta ofAota yt- 

Jorç-ôv. Ti? ftâtavofoe, to èta-Jor,xb-j , rw $k vw, rh voyjtov. Qrc xotc t5 
i'/{. to cvjjfWTarov, x*c tm <*ogy1?>.>« to àocvjt^v. 
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dans les profondeurs de son essence, et découvre l'In- 
telligence suprême , les essences divines et les unités , 
principes de tous les êtres 1 . Car tout cela se retrouve 
en nous sous la forme , il est vrai , que comporte l'âme ; 
et c'est ce qui fait que , pour tout connaître , il nous 
suffit d'éveiller les puissances et les images qui sont 
en nous. Nos âmes ne recueillent pas les idées 2 dans 
le sensible, ni le tout et l'un dans ce qui est partiel et 
divisible, mais elles tirent de l'intérieur la connaissance 
du monde sensible , et , par la vertu de cette connais* 
sance, corrigent l'erreur et l'imperfection du sens. 
Ainsi le principe même de la dialectique, c'est la con- 
science prise comme point de départ de toute science ; 
et ce principe a sa raison dans l'identité du sujet et de 
l'objet de la pensée. 

Un dernier caractère de la méthode de Proclus, c'est 
l'appel au sens commun dans toute recherche scienti- 
fique. Il faut prendre pour guide 3 Mercure, cet insti- 
tuteur du genre humain , qui , dit-on , grave dans les 

1 Plat., Tfiéoi., i, 3. Etç j*èv rà p&' éaurr/v (3Xeirovorav tàv \|w- 
^»iv, Tfltç axtccçt xat rà n&ùka rwv ovtwv ftkiiruv, Ecç £aurr,v Sk tictçpt- 
^Oftf'vrjv Tr<v caurrçç ovaiav, xat roùç cauT*?; Xôyouç àveXcTTCiv. Kat to 
pcv wpwxov a><7ircp cavtiQv jjlqvoy xaOopqtv. BaOûvouaav <Xi rvj «auTTjç 
yvtoacct xa» tov vovv cùpfoxctv tv avTÎj, xaï toc; twv ovtwv Ta£ctç. 
Xwpouaav $k cïçto ivrôç ocuttjç, xat TO OtOV a&JTOV TV/Ç ^U^VJÇ, £XC(V*> 
yàp to Btîôv yrvoç, xat Taç cvà&xç twv ovtwv pû?aaav 5caaaaÔat. 
fldcvra yàp tçi xat tv r,p<v xJju^'xwç, xat àcà toOto rà iravra ytvctcxctv 
ir<f uxa/wv , avcyttpovTiç t«ç cv vjfuv o*vva/uif iç , xat xot; etxov«ç twv 
oXa>v« 

2 Corn. Alcib. 9 ui, 4 99, 4 4 0. 

3 0te Doutes, introd. Donec enim placentia d ici mus nobis ipsis 
nostra utique et haec dicere et scribere videbimur ; aliterque et 
communem Mercurium ducem habentes, qui indocibiles prœac- 
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âmes ces conceptions inapprises qu'on appelle le sens 
commun. 

Il est facile de voir que, sur la nature, le principe, 
le critérium et la méthode de la science, Proclus pense 
à peu près comme Plotin. Tous deux recommandent et 
pratiquent le yvwfo «rcaoTov ; tous deux fondent ce pré- 
cepte sur l'identité du sujet et de l'objet de la connais- 
sance. Seulement on pourrait dire , ce semble , que 
Plotin procède plus synthétiquement et Proclus plus 
analytiquement. Plotin, ayant établi l'identité de l'âme 
et du monde intelligible , s'élance brusquement dans 
l'intelligible et le divin, et delà plane sur l'Ame, sur la 
nature, sur le monde sensible tout entier. Ce n'est pas 
dans la nature sensible qu'il cherche les idées tout 
d'abord, c'est dans l'âme, au plus profond de son es- 
sence, La marche de Proclus est plus lente et en appa- 
rence au moins plus régulière , sinon plus scientifique. 
« Le vrai philosophe, dit-il , remonte des choses sensi* 
» blés aux idées , et ne s'arrête pas là : il faut qu'il 
«atteigne les causes intelligibles et distinctes des 
» idées 1 . » Voilà pour la méthode. 

La science a pour objet deux mondes, l'un qui 
nous est révélé par les sens, l'autre, principe et type 
du premier, qui est conçu par l'intelligence 2 . Il y aura 
donc deux parties dans la science : l'une , étudiant la 

ceptiones communium conceptuum (xotvwv èwoiuv ) omni airmae 
imponere dicitur. 

1 Com. Répub.y 423. Kaè toutwv Stwptat toi>ç yiXofftyou;, o? xac 
dtva&xlvoufftv àic6 twv oc(96t)tc5v eiç rà tf&j, xal ovfo èv toutoiç ïçavrât 
povotç, «XX lie' aÙTaç gopoOcrt xàç voy)T«ç ahictç xai ytàptçàç twv 
ftàuv. 

2 Corn. Tint., iv, 12,4 6, 29. 
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cause première et la série des causes qui en dérivent, 
sera la théologie; l'autre, qui suivra dans la nature 
l'action des causes et des essences intelligibles , sera 
la physiologie 1 . 

II. Théorie de l'Un. Plotin avait atteint l'unité 
absolue, en se fondant sur l'insuffisance de l'Ame et 
de l'Intelligence, considérées comme principe suprême 
des choses ; il avait plutôt posé que démontré l'exis- 
tence du premier principe. Ce n'est pas à dire que 
sa méthode se réduise à une construction arbitraire ; 
Plotin s'élève à Dieu par trois voies également légi- 
times, par l'idée de l'unité, par l'idée du bien, par 
le principe de causalité. Proclus n'avait donc point à 
découvrir les éléments d'une démonstration, mais 
seulement à convertir en arguments les conceptions 
qui avaient servi de base et de point de départ à l'école 
d'Alexandrie. Tel est le caractère de la théorie sui- 
vante. 

Proclus s'applique à établir : 1° qu'avant tout parti- 
cipant à l'unité est l'Unité en soi ; 2° qu'avant tout 
participant au bien, est le Bien en soi ; 3° qu'il faut re- 
monter à une cause première, laquelle ne peut être que 
l'Un et le Bien en soi 2 . 

Premier point. Tout être , soit du monde sensible , 
soit du monde intelligible , est conçu comme plus ou 
moins multiple, c'est-à-dire comme un nombre. Tout 

i Plat., Théo/., i, 3. — Corn. 71m., 4, 5. 

s Cette analyse des démonstrations de Proclus n'étant le 
plus souvent qu'une traduction , nous nous dispenserons de citer 
le texte , dont il serait d'ailleurs impossible de détacher des frag- 
ments. L'enchaînement des idées y est tel qu'il faut ou tout repro- 
duire ou ne rien citer. 
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nombre i participe en quelque chose de l'unité; car, 
s'il n'en participe en rien , ce nombre ne sera un ni 
dans sa totalité , ni dans aucune de ses parties. Dès 
lors chaque partie sera elle-même un nombre, lequel, 
à son tour, ne participant en rien de l'unité, sera par- 
tout et en tout infini. En effet, quelque partie que vous 
en détachiez, elle sera une ou npn-une : or, elle ne 
peut être une, ne participant point de l'unité. D'une 
autre part, si elle est non-une, il faudra qu'elle soit 
multiple ou nulle. Dans le premier cas, elle se compo- 
serait d'une infinité d'infinis ; dans le second , chaque 
partie étant nulle, le tout serait nul aussi : deux con- 
séquences également absurdes, puisque, d'un côté, il 
ne peut y avoir d'êtres composés d'une infinité d'infinis, 
et que de l'autre , en ajoutant le néant au néant , on ne 
compose rien. Donc, en définitive, tout nombre parti- 
cipe, en quelque façon, de l'unité 2 . 

En vertu de cette participation , tout nombre est à 
la fois un et non-un, mais non pas simplement un ; car 
pour être simplement un, il ne faudrait pas seulement 
qu'il participât de l'unité, mais qu'il fût l'unité elle- 
même. Or, tout ce qui participe de l'unité ne peut être 
l'unité proprement dite ; la nature propre du nombre 
est donc d'être en même temps un et non-un s . Mais, 
puisque le nombre est un , ne pourrait-il pas être 
considéré comme un principe qui se suffit à lui- 

1 Dans tout le cours de cette démonstration, le mot nombre 
traduit trXriGoç, et signifie simplement le multiple. Ce n'est pas le 
nombre ÀptOpbç, tel qu'on l'entend habituellement dans la philoso- 
phie grecque. 

2 Procl., Èlèm. théol., prop. i. 
* Ibid., prop. 2. 

il. 15 
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même? Proclus démontre qu'il n'en peut être ainsi. 
En effet, le nombre participe de l'unité, mais ne la 
possède pas en propre ; il n'est donc pas l'unité en soi. 
Or l'unité en soi ne saurait être une et non-une ; autre- 
ment on pourrait toujours concevoir une unité simple 
au-delà de cette unité multiple. Donc le nombre, en sa 
qualité d'unité multiple, ne peut être considéré comme 
le premier principe *. 

Proclus arrive encore à la même conclusion par une 
autre voie. Non seulement le nombre diffère de l'unité 
en soi, mais il lui est évidemment postérieur. En effet, 
6i c'était le nombre qui fût antérieur à l'unité , il ne 
pourrait en participer, l'unité n'existant point encore. 
D'une autre part, le nombre ne peut être conçu comme 
indépendant et contemporain de l'unité; car alors 
ni l'unité en soi ne deviendrait multiple , ni le nombre 
ne deviendrait un. Pour qu'il y ait communication du 
nombre avec l'unité, et communication de l'unité avec 
le nombre, le rapprochement et l'union des deux termes 
devient nécessaire. Or cela suppose un troisième terme 
antérieur et supérieur qui les unit ; quand deux choses 
se rapprochent et se confondent d'elles-mêmes, c'est 
qu'elles ne sont réellement pas distinctes l'une de l'au- 
tre. Les opposés ne s'attirent pas mutuellement : si le 
nombre et l'unité sont deux choses distinctes, le nom- 
bre en tant que nombre n'est pas unité ; l'unité en tant 
qu'unité n'est pas nombre. Le nombre et l'unité ne 
peuvent participer mutuellement l'un de l'autre qu'en 
vertu d'un principe antérieur. Mais que sera ce prin- 
cipe? Un ou non-un. Si non-un, il sera nul ou multiple. 

1 Procl , Élém. théol., prop. 4. 
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Il ne sera point multiple , car alors le nombre serait 
antérieur à l'unité; il ne sera point nul, le néant ne 
pouvant unir quelque chose. Il sera donc un et d'une 
unité qui n'admet point le multiple , sans quoi nous 
irions ainsi jusqu'à l'infini. Donc il est l'unité en soi , 
et tout nombre lui est postérieur; donc tout nombre 
suppose nécessairement l'unité simple et absolue , en 
tant qu'il en participe et en vient 4 . 

Deuxième point. Le premier Bien est antérieur à 
tout être participant au bien. En effet, si tous les êtres 
désirent le bien , il est clair que le premier Bien est 
supérieur à tous les êtres ; car, si on le suppose sur 
la même ligne qu'un autre être , ou le Bien en soi ne 
fera qu'un avec cet être, ou ils feront deux êtres dis- 
tincts et indépendants 2 . S'ils ne font qu'un, l'être con- 
fondu avec le premier Bien cessera de désirer ce Bien, 
puisqu'il sera le Bien lui-même. Si le premier Bien et 
l'être qui le désire sont deux êtres distincts et indé- 
pendants , l'être participera du bien. Alors , le bien 
ainsi participé 3 n'est plus le premier Bien ; il est un 
certain bien déterminé dans un certain être participant 
au Bien, objet du désir de l'être seulement qui y par- 
ticipe. Mais il n'est plus le Bien en soi , objet du désir 
de tous les êtres ; car le propre du Bien en soi est 
d'être désiré par tous. Donc le premier Bien n ? est autre 

1 Êlém. tkéoL, prop. 5. 

2 Ibid., prop. 8. 

3 MtTtxoptvoç, participé. Je hasarde ce mot et beaucoup d'au- 
tres qui n'ajouteront rien à l'étrangeté de cette langue, plutôt que 
de chercher une périphrase qu'il faudrait répéter partout avec la 
certitude de n'être jamais concis et la crainte d'être souvent 
obscur. 
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chose que le Bien en soi; si vous lui ajoutez un 
attribut, vous le diminuez et vous le détruisez , car du 
Bien en soi vous faites un bien déterminé. 

Troisième point. Tous les êtres proviennent d'une 
cause première. En effet, s'il n'en est pas ainsi , ou il 
n'existe aucune cause d'aucun être, ou les causes des 
êtres forment un cercle véritable , ou enfin il y a une 
progression à l'infini, chaque être étant l'effet de celui 
qui le précède, sans qu'on rencontre nulle part un 
être préexistant à tous les autres 1 . S'il n'existe aucune 
cause d'aucun être , il n'y a plus d'ordre parmi les 
êtres , plus de rapport d'inférieur à supérieur , de per- 
fectionnants à perfectionnés , d'engendrants à engen- 
drés, d'actifs à passifs. Il n'y a plus de science d'aucun 
être ; car la connaissance des causes est le caractère 
de la science, et nous disons savoir quelque chose 
quand la cause d'un être nous devient connue. Si les 
causes sont enchaînées de manière à former un cercle, 
les mêmes êtres seront à la fois antérieurs et posté- 
rieurs , plus puissants et plus faibles. Or, tout être 
producteur est supérieur à la nature de son produit ; 
et il n'importe pas que la cause produise immédia- 
tement son effet , ou qu'elle ait à passer, pour arriver 
à l'effet, par beaucoup d'opérations intermédiaires. 
Car c'est le grand nombre d'opérations qui révèle la 
vertu de la cause. Enfin, si les causes forment une 
progression à l'infini , en sorte qu'avant une cause on 
trouve toujours une autre cause, il n'y aura science de 
quoi que ce soit, puisqu'il n'y a pas de science de l'in- 
fini. Or, la cause étant ignorée, il ne peut y avoir science 

1 Elém, thêol., prop. 14. 
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de l'effet. Puis donc qu'il y a une science des êtres , 
que les causes sont distinctes de leurs effets , et qu'il 
n'y a pas progression de causes à l'infini, il existe une 
cause première de laquelle , comme d une source com- 
mune , émanent tous les êtres. 

Maintenant, que cette cause soit une et non multiple, 
qu'elle soit absolument une, qu'elle soit une en soi et 
non par participation , c'est ce qui résulte des démon- 
strations par lesquelles on a établi que tout nombre est 
inférieur à l'unité et qu'il en provient *. D'une autre 
part, cette cause , qui est l'Un en soi , est aussi le Bien 
en soi , ou un être supérieur au Bien en soi. Supposons 
d'abord qu'elle est supérieure au Bien en soi : puis- 
qu'elle est une cause , il faudra qu'elle produise ; puis- 
qu'elle est supérieure au Bien en soi , il faudra qu'elle 
produise quelque chose de supérieur à la bonté. 'Mais, 
au contraire, tout ce qui n'est pas bon est inférieur à la 
bonté. Donc la cause de tous les êtres n'est pas supé- 
rieure au Bien; donc elle est le Bien lui-même 2 . Enfin, 
le Bien en soi est identique à l'Un en soi. En effet, si 
le Bien conserve tous les êtres, en tant qu'il est la fin 
que tous désirent, l'Un aussi les conserve, en tant qu'il 
est la condition indispensable de leur essence; car 
sans essence point d'être , et sans unité point d'es^- 
sence. Le bien est pour les êtres un principe d'unité , 
et l'unité est un principe de bien. Toute bonté est un 
retour ( émç-poçYi ) de l'être vers l'Un ; toute unité est 
une aspiration vers le Bien. Mais si la participation à 
l'Unité produit le bien , et que la participation au Bien 



1 Elém. thêol. % prop. 42. 

2 Ibid.. prop. 42. 
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produise l'unité, il s'ensuit que le Bieii en soi et 
l'Unité en soi sont une seule et même cause, pro- 
duisant également le bien et l'unité pour tous les 
êtres. 

C'est ainsi que Proclus réunit dans une seule dé- 
monstration les trois grandes conceptions de la raison 
pure, l'idée du bien, l'idée de l'unité, et le principe 
de causalité. L'existence du premier principe étant 
démontrée , il en recherche la nature et les attributs. 
Mais une difficulté grave l'arrête tout d'abord : un tel 
problème ne répugne-t-il pas à l'essence même du 
principe qui en est l'objet? Il est évident que l'Un est 
ineffable et inaccessible. La science ne peut en parler 
que par analogie ou par négation i . L'analogie est un 
mode de connaissance très inférieur et tout-à-fait trom- 
peur, en ce qui concerne Dieu. Quant à la négation , 
c'est la seule méthode qu'il convient d'appliquer à la 
recherche de la nature divine et de ses attributs. Il ne 
faut pas croire que ce soit l'impuissance où se trouve 
l'esprit de connaître Dieu directement qui le force à 
procéder par négation. On connaît les êtres en tant 
qu'êtres par l'affirmation ; mais l'Un n'est pas l'être, 
il ne peut donc être connu en tant qu'il est ; au con- 
traire, c'est en tant qu'il n'est pas qu'on peut le con- 
naître. Si la connaissance de Dieu est toute négative , 
c'est que la nature divine le veut ainsi ; ce n'est point 

1 Com. Par m. , vi, édition de Cousin, 53, 54. Koù irao-oet 
ph ari aXXai yvwcrst; aurSv (J>u^wv) elai xara^aruat * Ta yàp ovra 
w; ïçi ytyvwTxouai , tovto & zçt xaracpauewç f&ov tÇ fc cvScaçtxîj 
iczpt to ev evepycta to àrcoy jtixov Ici xat èv tocutouç ttÎç yvruacwç * ou 
yàp ort ici to ev yiyvwTxcua-tv, à).A ort ovx tçt xy.vr* to xpc7rrov tou 

?Ç(V. H «îè TOU OT( OUX tÇt V©yjC"(Ç, àTCàfOLVtÇ içw. 
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parce que la faiblesse de l'esprit humain ne peut aller 
au-delà. Platon l'a dit dans ses lettres 1 : la cause de 
toutes les erreurs pour l'âme , c'est de se représenter 
le Premier comme une essence , et de chercher à le 
définir. Il faut d'ailleurs remarquer que chaque degré 
supérieur dans la hiérarchie universelle des êtres nie 
la qualité distinctive du degré inférieur 2 . Au-dessus 
des corps est l'essence incorporelle; au-dessus des 
engendrés, l'âme inengendrée ; au-dessus des mobiles, 
l'intelligence immobile. Donc , pour parvenir au prin- 
cipe suprême * il est nécessaire de nier toutes les qua- 
lités et tous les attributs qui caractérisent les êtres \ 
Ce genre de négation n'exprime pas le défaut pur et 
simple d'une qualité ; il implique, au contraire, dans 
l'être dont on nie telle qualité, la puissance de la pro- 
duire \ Ainsi, c'est parce que l'Un n'est pas le mul- 



« Plat., théol, il 8. 

2 Plat., théol.j H, 4. Kac Y) f/evirpoo5oç twv iravtwv, tt/v cTcat twv 
a/tocpase^v r;fi7v èÇcfflvev Ik\ tô irpwTov oivooVa H $k titecpô^ij, r»v 
<îià twv âvaXoytwv. 

3 Plat., théoLy H, 11. Tprrov Sï au 7rpèç to7ç ilpy pivot ; , Tctpi tov 
rpoirou ScopiÇopcxi twv aîroyaffewv, w; oùx ctQt çep^Tcxa* twv U7rox«c- 
prvwv, àXXà yevvYjTtxai twv olov àvTtxcffu'vwv . To> yàp où îtoXà» t^ 
tcpwTOv uicap^cev arc aÙToO iroXXà Trpoitfft, xat tw pu oXov, fi oXotïjç, 
xat cire twv âXXwv ôpotwç- Kai w; ptcveiv eVi twv à7roya<j£wv 7rpo;rîxce 
tw IlXarwve iretOofiCvcu;, xac pj&v tw év\ irpoçSivrat ' o t« yàp àv 
irpoaOriç, cXaTToïç to cv, xai ou^ ?• aUTO Xotîrov dcTrocpatvctç, àXXà tre- 
icovGôçto cv. 

4 Plat., théol., n, 4. Kac pot p^ctç pÎTc Ta; àiroyaoretç TauTaç 
olov çtpr,attç cTvat tcOciacvoç, àrifAaÇcTW tcv tocoutov twv Xoywv Tpo- 
irov, pij tc ty,v àvaXoyw; cv Xoyot; TauTOTJfjTa, toi>; & Xoycvç cv g^é- 
owtv a^>op(Ç6fUvoç, &aÇaXXctv zm%ttpuTu> tyÎv àvaywyov TauT7}v îto- 
pctav cire tyjv irpwTtçïîv àp^v. Aï f*cv yàp àiro^a?ccç, TptiïXrïv (w; 
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tiple qu'il le produit? c'est parce qu'il n'est ni l'intelli- 
gence, ni l'âme, qu'il les engendre; c'est parce qu'il 
n'est aucun être que tout être vient de lui. Donc , au 
fond, nier une détermination quelconque de l'Un, c'est 
affirmer sa nature. On la nie et on la détruit, au con- 
traire , quand on en affirme quoi que ce soit de déter- 
miné. Voilà pour quelle raison il convient de procéder 
négativement dans la science de Dieu. 

Le Premier n'est pas l'Être. L'Être, il est vrai, existe 
en soi et par soi ; il est le premier des intelligibles f ; il 
est cause et non simplement type des êtres inférieurs ; 
mais il n'est pas encore Dieu , il n'en est que la pre- 
mière hypostase. Le Premier n'est point la Vie, essence 
supérieure à l'intelligence, type de l'éternité, la- 
quelle, selon l'expression de Plotin, qui ne fait que re- 
produire la pensée de Platon , est une vie infinie qui se 
manifeste tout entière à la fois. Or l'Un est supérieur 
même à l'Éternité. D'ailleurs la vie éternelle n'est 
qu'une émanation de l'être, qui vient lui-même après 
l'Un 2 . Le Premier n'est pas l'Intelligence supérieure à 
l'Ame; car l'Intelligence, même suprême, n'est pas 
absolument simple, puisqu'elle se comprend, ni immo- 
bile, puisqu'elle agit sur elle-même. D'une autre part, 

tytot èoxovaiv) cv toT; irpdcyfiocîtv t#tOT>jTa 7rpOTctvouat. Kat icorè jutcv 
âp^oct^cçcpat twv xara^à^iwv ou<7ac, yevv>}TCxai, xai TcXctortxoTt ty { ç 
àTroycvvyiaewç aùrwv ÎKpeçvixa ;«. 

1 Plat. y théol.) il, 4. Ctc fàv ouv ou roeutbv ouata, xot cv, «KXov. 
Ou yàp xauT&v cv tc, xat cv ct7r£tv, xat t^v oùo*£av cv... xat yàpèv où- 
afa rà icoXXà, xat cv pn où^t'a tô cv. 

Piat., t/iéol., m, M. Et roivov ô aiwv /jhqtc tv caur» ôNjvarai 
pc'vctv, pire cv rw npo aùrwv cvt, WXov otc xarà tôv Ttaottov cv evi 
pc'vwv, cv Ta> tyjç rcpûvns trJpuTat rpta^o; cvc> paXXov fit £v tîj naro 
rpcaoV Cette première triade est celle de l'être en soi. 
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tous les êtres participent à l'Un, sans participer tous à 
l'Intelligence 4 : donc l'Intelligence n'est pas le pre- 
mier universel. L'Intelligence, d'ailleurs, diffère essen- 
tiellement de l'Un, en fonction comme en nature ; elle 
voit et contemple, tandis que l'Un produit et conserve. 
L'Intelligenœn'enestpasmêmel'image 2 ;caril répugne 
à la nature du Premier d'être le type des êtres qu'il pro- 
duit. Le Premier est encore moins l'Ame, laquelle, bien 
qu'éternelle , est engendrée 8 . L'Ame est à la fois être, 
vie, intelligence, mais seulement par participation et 
non en elle-même. Enfin toute action de l'âme est me- 
surée par le temps ; or il est clair que le Premier est 
supérieur au dernier. Quant aux modes inférieurs de 
l'existence, la nature, le corps, etc., il est inutile de 
démontrer que l'Un n'est rien de semblable. Le Pre- 
mier n'est donc rien de déterminé , ni Ame , ni Intel- 
ligence , ni Vie , ni Être. Mais alors ne serait-il point 
simplement l'universalité des êtres? Nullement. Le 
Premier est l'Unité sans doute, mais l'Unité préexis- 
tant à toute multiplicité *. Enfin ne serait- il pas le 
Tout, non pas le Tout en tant que simple collection des 
êtres, mais l'Unité elle-même dans son expansion et 
son développement universel? Cela est encore impos- 

1 Elém. théoL y prop. 20. ÂXXà pjy xat, irpo r&îi vov tô cv, vou; 
yàp et xat àxtvxjTov, «XX * ovjç fv/ Noct* yàp cocutov, xat cvepyct irept 
ovtcv. — Ibid. Kat Toûpiv cvoç iravra fitrt ypt TàôiroMyovv ovra. Oe; 
yàp irapç voO; ptrouat'a, raûra yvœjewç oc/otyxf) fAtrc^eev. — Corn. 
Parm., vi, 244. 

* Corn. 7Y//I., 248. Novç ph yàp ô icavreXe;, où xvptw; itxwv Xc- 
ytrnt toû irpwrou. Tiyap àywpioiwTO rZ Tcavrt) âvt&W; 

3 Èlcm. thêoL, prop. 492. Ilot** J/v^îj peôcxTrî twv tc àei xat 
ovruç ovtwv içtj xal tfpwTif) twv ycvvijTwv. 

* Corn. TYw., 53. Oty cv twv îtoXXwv ov, àXX ' fv irpo iroXXwv. 
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sible. L'Un qui se développe devient l'Un multiple , 
l'Un-Être. C'est le principe de Parménide, la première 
hypostase; ce n'est pas encore l'Un fen soi 4 . L'Un-Être 
est divin, il n'est pas Dieu 2 ; il n'est pas l'Un, mais la 
transition de l'Un à l'Être. Le nom de Père ne convient 
pas davantage à la nature divine , parce qu'il suppose 
la division en Dieu de la force et de l'intelligence. 

On voit donc qu'il est impossible de rien affirmer de 
la nature de l'Un. De même on ne peut rien affirmer 
de ses rapports avec les êtres. On peut bien dire qu'il 
produit tout ce qui est ; mais comment ? c'est ce qu'on 
ne peut déterminer. Toute communication entre la 
cause et l'effet répugne à la nature de la cause. Ici 
encore , il faut procéder par négation , et se borner à 
dire que Dieu est inaccessible , incommunicable , im- 
participable (afjifefiexToç) 3 . On ne peut affirmer de Dieu 
aucune qualité ou manière d'être , ni mouvement, ni 
forme , ni existence , ni vie , ni pensée. Il ne faut pas 
même lui attribuer les facultés des autres principes supé- 
rieurs, la pensée pure, la volonté, la liberté, la con- 



1 Com. Parm.y iv, 34 . Kot\ yàp rotq ûicoÔcffct; apÇaaGat pev ovtwç 
âico tou xarot HapfjueviSnv «voç, oirep vjv tô ov * cvrcuOev ô*e op/JW&Waç, 
cxcprivat to wç àX*?Qo5ç cv iravrbç irXviOou; xaôotpcuov. 

2 Plat., théol., m , 1 . AXXd gvtc tû Ilap pcvcjç 7c«-jo|w0a, to cv 
fjtcrà tou ôVroç icapayovTt, xac ToaauTaç ecvai fiolpctç tou evoç, oaocç 
xac tou ovtoç àjro&ixvuvTc. 

3 Plat., théoL, h, \\. Et yàp fw& tïç ici tou cvoç Xoyoç, ouft 
auroç outoç ô Totura àcaTccyôptcvoç Xoyoç tm evc 7cpoarixet. Kai 3"au- 
(Atçiv oùo*tv, to a^prjTov tw Xdya> yvwpi'Çctv iGêXovTaç, ctç to oc^uvoctov 
ntptayttv tov Xoyov. — Ibid., m, 4 . Merà 8z ttjv aftfôfixTov toutïjv, 
xocî à(5py?Tov, xac eîiç aXvjGcaç uwcpouatov ourtav àrco ira?»); ouata;, xac 
7tàa7îî eJuva/Aiwç, xat iraa>?ç ivtpyccag xt^^ccfAevnv* 
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science de soi-mênie 4 ; Mais parce que la nature de 
Dieu ne se prête à aubune qualification et à aucune 
définition , n'en concluons pas qu'il est le pur néant. 
C'est parce qu'il n'est aucune chose qu'il est le prin* 
cipe et la fin de totit ; tel est le caractère du vrai Dieu \ 
Nous pouvons dire avec Platon qu'il est l'Un ou qu'il 
est le Bien ; mais nous ne prétendons par là rien affir- 
mer de sa nature , car c'est encore par rapport aux 
êtres créés que nous concevons Dieu comme l'Un et 
le Bien. 11 est l'Un en tant que tout vient de lui s ; il 
est le Bien en tant que tout y retourne. Mais qu'il soit 
pour nous le principe ou la fin des êtres 9 il n'en est 
pas moins en soi le Dieu ineffable. 

III. Théorie des Unités. Dieu produit, puisqu'il 
est le Bien. Mais si la production est propre au Bien , 
ne répugne-t-elle pas d'une autre part à l'Unité ? Toute 
production ne suppose-t-elle pas dans le producteur la 
transition de l'Un au multiple? Comment concilier en 
Dieu l'unité et la bonté ? Comment Dieu peut-il pro- 
duire sans cesser d'être l'Unité simple et absolue? Plotin 
avait cru expliquer le mystère de la création divine par 
une simple analogie: «LanatureduBienestde produire, 



1 Corn. Tim., 110. 

2 Com, Par m., vi, 87. A« to irpwrov ph voc7v caurb, <oç xpeîrrov 
toO voeîv xat ô*e? fui iroXXà fTvai, ei>ç xptîrTov tou iroXXà, xott $tï juw? 
SXov eîvai , fxnxt pipt fy €tv > *** xpurrov xae tovtmv. Tb yàp $tw oînc 
îç% Çcorjccwç, àXX' ympojpïç tfyj^otvTcxôv- 

3 Com. Parm., iv, 86. — Élém. théol., prop. 25, 26. — 
Êlcm, théol., prop. 31 , 33. Outwç apa xoh to ev, y imyii S'eoTrçro; 
icasijç, xou b cçtv aùro 3"£oç * icaç yàp 3sb;, xaOô 3"ebç, àiro toO cvbç 
ûycçyjxcv. — Coin, Par m., ni, 216. Ilav ouv rb £<p£TÔv àya9ôv ici * xac 
ce fùv ccpcrbv xup(ci>ç, xoc< àyaGbv xupt'wç. 
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avait-il dit, comme la nature du feu est de brûler. » 
Quant à concilier l'unité de Dieu avec l'acte de la 
création , l'école d'Alexandrie avait essayé de résoudre 
le problème par son système d'émanations succes- 
sives, dont le premier degré est l'Intelligence et le 
dernier la matière. Cette solution ne pouvait satisfaire 
des esprits aussi subtils que les derniers Néoplatoni- 
ciens. Le système de Plotin comblait bien des abîmes 
par cette vaste hiérarchie d'essences plus ou moins 
parfaites, jetées entre Dieu et le monde; mais, aux 
yeux de Proclus, il en laissait subsister encore un 
qu'il fallait chercher à remplir. De Dieu à l'Intelli- 
gence quelle distance et quelle chute ! Comment rat- 
tacher immédiatement une unité multiple à l'Unité en 
soi ? Entre Dieu et le premier des intelligibles , pou- 
vait-on concevoir un rapport de génération et une 
communication directe ? La philosophie alexandrine , 
qui avait déjà tant fait pour réduire et simplifier le pro- 
blème, avait donc encore laissé quelque chose à faire. 
Proclus sentit la difficulté , et essaya de la résoudre 
par la théorie des Unités divines. 

Dieu ne produit point par lui-même et directement 
le monde intelligible. Entre ce monde et Dieu, Proclus 
conçoit un intermédiaire 4 . Pour bien saisir ici toute la 
pensée de Proclus, il faut revenir un peu en arrière, 
et reprendre une théorie très ancienne et très célèbre 
dans la philosophie grecque, la doctrine des nombres. 
Platon avait toujours eu en grande estime les tra- 
ditions pythagoriciennes et particulièrement la doc- 
trine des nombres. Il s'était même efforcé d'adapter 

« Corn. Partn. iv, 193; v, 309; vi, 6. 
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sa propre théorie aux formules de cette école, et avait 
fini par en emprunter le langage. Il ne faudrait pas 
croire toutefois que sa théorie des nombres n'est que la 
reproduction des idées pythagoriciennes. Le nombre 
pythagoricien est Tunique principe des choses; il 
comprend toutes les catégories de l'être; principe 
vague et mal défini , il explique tout , il suffit à tout ; 
il est h la fois la raison , la loi , la substance et l'es- 
sence des choses sensibles au sein desquelles il existe. 
Le nombre platonicien est une véritable idée , c'est-à- 
dire un principe distinct et séparé de la réalité ; il n'est 
pas toute idée , mais seulement le premier ordre des 
intelligibles, par cela même qu'il a pour principe l'idée 
des idées , l'Unité. Ainsi , dans Platon , la théorie des 
nombres ne contredit point la théorie des idées ; elle 
la complète et la couronne. De même , chez tous les 
Platoniciens, comme Xénocrate, Speusippe, Numénius, 
la théorie des nombres n'est pas un retour pur et 
simple aux idées de Pythagore ; c'est une transfor- 
mation de la théorie des nombres dans la théorie des 
idées, d'après la méthode du chef de l'école. 

La théorie de Plotin rappelle beaucoup plutôt Platon 
que Pythagore. On en pourra juger par l'analyse sui- 
vante. L'Unité absolue est le Bien en soi et le principe 
du bien pour toute chose. Donc le contraire de l'Unité, 
la diversité indéfinie , est le mal. Plus on s'éloigne de 
l'Unité, plus on fuit le Bien. De même l'Unité est le 
principe du Beau , comme la diversité est le principe 
du laid 4 . Le produit pur et immédiat de l'Unité est le 
nombre, non pas le nombre concret, lequel n'est qu'une 

i Enn. VI, yi, 4. 
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image du vrai nombre 1 . Ainsi un, deux, trois, dix, ne 
sont que des représentations imparfaites de la monade, 
de la dyade, de la triade, de la décade. Le vrai nombre, 
le nombre idéal, n'est pas un simple prédicat, ni même 
un attribut essentiel des choses; il subsiste par lui- 
même et indépendamment de toute réalité 2 . Il est , 
par rapport aux choses sensibles , comme l'idée elle- 
même. Il faut bien se garder de confondre le nombre 
avec l'infini. En soi l'infini n'est susceptible d'aucune 
détermination et n'a aucune essence; il n'est pas plus 
le multiple que l'un, pas plus le mouvement que le re- 
pos. Le nombre, au contraire, est essentiellement fini 5 . 
Ce qui ne veut pas dire qu'il soit mesuré et mesurable 
par quoi que ce soit : le nombre ne connaît pas de me- 
sure ; c'est lui-même qui est la mesure de toute chose : 
en ce sens, il est dit avec raison infini. Il est l'infini en 
tant que principe de mesure et de limitation \ Le 
nombre est une idée ; il est le premier des intelligi- 
bles; il domine l'ordre de la vie et même l'ordre de la 
pensée. Il est supérieur aux autres idées, comme l'Un 
est supérieur aux deux autres principes des choses , 
l'Intelligence et l'Ame 5 . Cette priorité du nombre 
sur l'idée en général n'est point restreinte à l'unité ; 
elle s'étend à tous les nombres. Le nombre ne com- 
prend pas seulement la quantité; le nombre quan- 
titatif n'est qu'une imitation du vrai nombre, lequel, 
comme tous les êtres purement intelligibles , ne réside 

1 Enn. VI, vi, 9. 

2 Enn. VI, vi, 5. 

3 Enn. VI, vi, 2, 3. 

4 Enn. VI, vi, 18. 

s Enn. VI, vi, 9, 6. 



PROCLDS. THÉOLOGIE. 239 

nulle part. La quantité est si peu le nombre en soi 
qu'elle n'est même pas un nombre. Elle a son principe 
dans le mouvement de l'âme. C'est celle-ci qui engen- 
dre la quantité par la succession ; or le nombre est es- 
sentiellement indépendant de l'Ame *. Le nombre est 
le principe de tout être, sensible ou intelligible, corpo- 
rel ou incorporel ; l'être vient du nombre , il est le 
nombre en développement Le nombre idéal est propre 
au monde intelligible ; le nombre réel au monde sen- 
sible. Le premier est absolument pur; le second est 
mêlé d'infini 2 . Au nombre idéal seulement appartient 
la vie pure et parfaite. 

On le voit , la théorie de Plotin sur le nombre est 
conçue exactement dans le même esprit que celle de 
Platon : ce n'est ni un retour à la doctrine de Pytha- 
gore, ni une simple reproduction de la théorie des 
idées, sous forme pythagoricienne. Plotin, à l'exemple 
de Platon, pose le nombre comme le premier intelli- 
gible, et considère la théorie des nombres comme le 
sommet de la théorie des idées. Le nombre , tel que 
l'entendent Platon et Plotin , n'est pas une certaine 
idée, laquelle correspondrait spécialement à la caté- 
gorie de la quantité; c'est l'idée par excellence, 
celle qui engendre et domine toutes les autres. Plo- 
tin le dit formellement, le nombre est principe et 
source de tout dans le monde sensible, dans l'âme 
et dans l'intelligence 5 . Et la raison qu'il en donne, 



* Enn. VI, vi, 46. 

* Enn. VI, vi, 4 S. 

3 Enn. VI, vi, 15. Ap^i x* ! myn viroç-a^w? tqiç ovaiv ô âpc8- 
fioç 6 trpwTOî xotc cikn&hç. 
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c'est que l'Unité préexiste à l'Ame, à l'Être lui-même 1 . 

Porphyre ne semble point avoir attribué aux nombres 
la même valeur. Dans sa vie de Pythagorevil rapporte, 
en paraissant la partager , l'opinion d'un nouveau Py- 
thagoricien, Modératus de Gadès, d'après laquelle la 
théorie des nombres ne serait qu'un simple langage. 
De même que les géomètres recourent aux figures, 
dans l'impuissance où ils sont d'exprimer par des mots 
les formes purement incorporelles, de même les Pytha- 
goriciens trouvant le langage ordinaire impropre à 
exprimer les principes métaphysiques des choses, au- 
raient fait servir les nombres à cet usage 2 . 

Jamblique revient à la théorie des nombres, telle que 
l'entendent Platon et Plotin , et soutient la priorité des 
nombres sur tous les autres intelligibles. 11 paraît même 
qu'il était allé plus loin ; Syrien lui attribue la théorie 
des nombres divins, considérés à part et au-dessus du 
monde intelligible 3 . On voit déjà que Jamblique, 
grand partisan de la théorie des triades , multiplie in- 
définiment les essences divines, les Dieux, à l'aide des 
principes numériques. 

Syrien expose très clairement cette nouvelle doc- 
trine : il ne se borne point à poser la priorité des 
nombres, il en fait voir la raison. Il relègue les 
idées sur un plan inférieur; il ne considère plus 

' Enn. VI, vi, 5. 

2 Voyez Vie de Pythagove par Porphyre , édit. Holstein , 32. 
Opinion de Modératus. Kac erre twv tvçaotw o3v Xoyeov xotî etôaiv to 
<xvto éicoey/aotv o\ llvQ ryôuttoti f*i ca^vovreç Xoyw ttofpqt&woti rà 
atrcopotTGt tiàn xai ràç nrpwxotç ctpX**'* voiiptyv»WTo .M ty,v taxa rwv 
àpc8p£>v £rjX<i>aw. 

3 Syr., Corn, métaph., édit. Bagol., 83. 
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seulement les nombres comme le premier ordre 
des intelligibles, il en fait un ordre à part, un ordre 
vraiment divin. Les nombres ou unités divines se 
groupent autour de l'Un , comme les idées propre- 
ment dites autour de l'Intelligence. Citons un passage 
décisif : « Quiconque s'appliquera à connaître les doc- 
trines théologiques des Pythagoriciens et le Parmé- 
nide de Platon , verra clairement qu'avant les idées 
sont les nombres , lesquels brillent à part parmi tous 
les ordres des choses divines. Les idées sont les prin- 
cipes de formation des choses; elles ne sont point 
absolument les premières essences , car elles ne pré- 
cèdent pas les premiers genres de l'être , mais seule- 
ment les genres qui comprennent le monde sensible. 
Les choses sensibles ont pour principes immédiats , 
non la première unité, ni la première dualité dont 
procède le mystérieux ternaire , mais simplement les 
essences qui résident dans l'intelligence la plus simple 
du Démiurge (les idées) i . » 

Tel était l'état de la question avant Proclus. Ce 
grand esprit voulant concilier le développement des 
puissances de Dieu avec l'unité et l'immobilité de sa 
nature , et cherchant un intermédiaire qu'il puisse in- 
terposer, dans le système des émanations divines, 
entre Dieu et l'Intelligence, se servit de la théorie des 
nombres qu'il trouvait sous sa main. La priorité du 
nombre sur l'idée, étant un principe universellement 
admis dans l'école néoplatonicienne, Proclus en tira 
naturellement ses essences supra-intelligibles et toute 
cette hiérarchie de Dieux qui gravitent autour du 

1 Syr., Corn. Mvtaph., vers. Bagol., 73. 

il. " 16 
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Dieu suprême. Sa théorie des unités divines est déjà 
contenue tout entière en germe dans la doctrine des 
nombres, telle que l'entendent Platon, Plotin, Jam- 
blique, Syrien. Du moment que Proclus avait com- 
pris la nécessité d'un monde supérieur au monde 
intelligible , il n'avait qu'à en puiser les éléments 
dans une doctrine toute faite. Ici la relation des 
deux théories est intime et nécessaire; les unités 
divines ( êva#eç 6eiat ) sont évidemment filles des 
nombres 4 . Dans l'épanchement de sa bonté , Dieu 
ne descend pas tout d'abord jusqu'à l'être. Sa pre- 
mière production est une image pure et parfaite de 
sa nature , c'est-à-dire une unité , ou plutôt un ordre 
d'unités 2 . L'unité ( evaç ) n'est pas simplement le 
premier être du monde intelligible; c'est une nature 
à part qui n'a aucun des caractères de l'être , ni la 
multiplicité, ni la participation à un principe supé- 
rieur, ni la séparation vis*-à-vis de l'Unité suprême. 
Quand l'Un passe à l'être, il tombe dans le multiple; 
mais de l'Un aux unités, il y a développement et 
nombre , il n'y a pas pluralité. Et qu'on ne croie pas que 
ce mot unités , ordre des unités, implique la moindre 
distinction , la moindre variété dans cette première 
émanation de l'Un. Par cela même que chaque 
unité comprend toutes les autres, l'ordre entier d£9 

1 Plat. théol., m, 1. Mtrà & ty/v wfuGcxTov towtttv, xatl &pfrf 
tov, xoù coç oXv}6c5; ûircpovcrwv oùri'av aitô ir&n?ç oùaforç, %*l nâ<rnt 
èvvipttûÇ) xai ttournç cvcpyciaç xi^captapivyjv, avvi^riç tç-ev b mfi twv 
S'cwv Xôyoç. Tt yàp aXXo tw cvi c^vairrcaSat Trpo twv cvoc&w 3"eprcov, 
ft Tt tw cwacw 3cwauvrivu>Ta( jutaXXov twv ttoXXwv Btwv ; 

2 Plat, théol.y m, 4; n, 2; i, 29. — Corn. Parrn., iv, 472, 
vi, 47. 
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unités eàt parfaitement un *. Comme l'Un dont elles 
procèdent, elles sont parfaitement simples, immobiles, 
supérieures à l'essence et à l'éternité , vraiment inef- 
fables 2 . Si l'Un est le Bien, l'unité est bonté; si tout 
émane de l'Un , il n'est rien que l'unité ne produise, 
ne conserve et n'ordonne. 

Mais alors, en quoi l'ordre des unités diffère-t-il 
de l'Un ? D'abord tout Dieu , c'est-à-dire toute unité 
est participable, excepté l'Un 3 . En effet, si l'Un était 
participé , il deviendrait la cause de tel ou tel , et ne 
serait plus la cause universelle et des premiers êtres 
et de tous les autres. Quant à l'unité qui émane 
de l'Un , si elle est aussi imparticipable , en quoi 
diffère-t-elle du premier? En effet, ou elle est iden- 
tique en tout à l'Un , et alors pourquoi vient- elle 
après? ou elle n'est pas tout-à-fait identique à l'Un * 
et alors elle sera l'Un et le non-Un tout ensemble. 
Mais le non-Un participera nécessairement de l'Un. 
Donc toute unité distincte de l'Un en soi est parti- 
cipable ; elle devient par la participation le principe 
d'une série différente , tandis que l'Un réside en lui- 
même et ne sort jamais des profondeurs de sa na- 
ture. Les unités subsistent en Dieu, dont elles émanent 
directement 4 , mais elles s'en séparent pour agir sur 
toute la hiérarchie des êtres qui composent cet univers. 
C'est ainsi qu'elles font arriver les êtres au contact de 



1 Com. Parm.,vi, 4 4. — Corn. Tim., 6, 4 2, 16. Tlowoti yàp ott 
hâStç cv çXXijXatt tlai, xoù vjvuvtok irpèç àXXr/Aaç. 

2 Êlénu thèol., 4 4 9, 424. —Plat. théoL, h, 5; i, 27. 

3 Élém. théoL, prop. 4 4 6. 

4 Plat. théoL, h, 4. 
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l'Un. Tout Dieu est une Unité qui produit le bien, ou 
une Bonté qui produit l'unité 1 , mais il n'est qu'un 
certain bien et qu'une certaine unité. Toutes les Unités 
divines réunies ne sauraient égaler l'Un ; tant il s'élève 
au-dessus du nombre des Dieux 2 . La nature de Dieu 
ne souffrant aucune espèce de relation avec le monde, 
on ne peut la considérer s , ni par rapport au lieu, ni 
par rapport à l'être. Absolument parlant , il n'est ni 
partout ni nulle part ; il n'est ni présent à l'être , ni 
distinct de l'être. Il n'est ni tout ce qui est produit, ni 
rien de ce qui est produit ; car alors il s'en distingue- 
rait. Les Dieux, au contraire, sont à la fois partout et 
nulle part, ils sont présents à tout et distincts de tout. 
Ils sont tout ce qu'ils produisent et ne sont rien de ce 
qu'ils produisent. L'Un contient tout, mais sans aucune 
distinction , ni différence à . Dans l'ordre des unités 
aussi, tout est dans tout ; mais chaque unité ne se con- 
fond pas identiquement avec les autres, elle y participe 
sans s'y mêler; en s'unissant aux autres, elle reste 
soi-même 5 . Ainsi toute unité divine est simple sans 
doute, mais moins indéfinissable, moins ineffable, 
moins éloignée du monde que l'Un en soi. Le Dieu su- 
prême est un Dieu solitaire et caché ; les Dieux qui en 
émanent, intermédiaires placés entre le monde et Dieu, 

i Été m. théol.j prop. 1 33. 

2 Ibid., prop. 4 33. Ou yctp <x\ irâro( twv 3"e&>v vïrapÇceç a^a 
iraptaoûvrou tw tve. To9«un)v cxctvo Trpoç t© trXvfào; twv Stwv 
?Xa£€v ùircpfoXrlv. 

3 Plat, théol., v, 39. 

< Com.Parm., iv, 4 93. 

5 Com. Partn., vi, 15. Kac TrStfat h irâaatç ou cva&ç, xai cxaçu 
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nous échappent sans doute dans leur rapport avec le 
Dieu suprême, mais ils se révèlent à nous dans leur 
rapport avec le monde. 

Après avoir caractérisé d'une manière générale la 
nature propre des Unités divines et leur rapport avec 
Dieu, Proclus en expose et démontre successivement 
les divers attributs. 

Unité des Dieux 4 . Tout nombre divin a la forme 
de l'unité. Si le nombre divin a pour cause et pour 
chef T Un , comme le nombre intellectuel a pour cause 
l'Intelligence, le nombre animé l'Ame, et que le nombre 
conserve toujours de l'analogie avec sa cause , il est 
évident que le nombre divin a la forme de l'unité, 
puisque l'Un est le Dieu suprême. 

Perfection des Dieux 2 . Tout Dieu est une unité 
parfaite par soi-même. S'il y a deux ordres d'unités, 
comme on l'a démontré plus haut, dont l'un est parfait 
par lui-même et dont l'autre arrive à la perfection par 
illumination de l'ordre supérieur, il est nécessaire que 
toute unité divine, semblable par nature à l'Un , c'est- 
à-dire au Bien, soit parfaite par elle-même. 

Suprématie des Dieux 3 . Tout Dieu est supérieur à 
l'être, à la vie, à l'intelligence. En effet, cela doit être, 
si tout Dieu est une unité parfaite par soi-même , et 
que l'être, la vie, l'intelligence ne soient pas des 
Unités , mais simplement des unifiés à . Or aucune de 
ces trois choses n'est simplement une; chacune, au 

i Êlém. théol., prop. 113. 

2 Ibid , prop. 1 1 3. 

3 Ibid., prop. 115. 

4 Ibid. Exotç-ov Sk tovtwv (3twv) ou^t <v«», «XX' r/vo>pfvov. 
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contraire, renfermant les deux autres, dans des pro- 
portions, il est vrai, différentes, est triple. 

Indépendance des Dieux 4 . Tout être réellement 
indépendant, doit l'être à la fois, comme essence, 
comme cause et comme unité qui ne participe point. 
Tout Dieu est indépendant sous ce triple rapport, car il 
est supérieur à l'essence, à l'action et à la participation. 

Bonté des Dieux 2 . Tout Dieu est bon par soi-même, 
et ne doit sa bonté , ni à la participation , ni à l'es- 
sence. Posséder la bonté par essence ou par participa- 
tion, est propre aux unités d'un ordre inférieur. Si le 
premier Un est aussi le Bien, en tant qu'Un, et l'Un en 
tant que Bien, et si toute la série des Dieux est sembla- 
ble à l'Un et au Bien, chaque Dieu est unité et bonté, 
unité en tant que bonté, et bonté en tant qu'unité, unité 
et bonté pures. 

Providence des Dieux 3 . Tout Dieu est naturellement 
providence, et providence première pour tous les êtres. 
Tout ce qui vient après les Dieux , ne tient cet attri- 
but que de sa participation aux Dieux. Les Dieux seuls 
sont providentiels, en vertu de leur propre nature. En 
effet, si communiquer le bien est la fonction de la provi- 
dence ; et si chaque Dieu est naturellement bonté , du 
moment qu'il se communique à un autre être , il de- 
vient pour cet être, providence. Or il est nécessaire 
qu'il se communique ; autrement , d'où viendrait la 
bonté dans les êtres inférieurs aux Dieux? 

Puissance et Sagesse des Dieux 4 . Tout Dieu pos- 

1 Élém théol., prop. 118. 

2 Ibid., prop. 119. 

3 Ibid., prop. 120. 

4 Ibid., prop 121. 
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aède une puissance uniforme â , une sagesse cachée et 
inintelligible à des inférieurs. En effet , toute provi- 
dence suppose dans le Dieu une connaissance assez 
compréhensible pour embrasser les êtres qui doi- 
vent subir son action , et une puissance irrésistible et 
infinie pour les pénétrer et les subjuguer. Mais cette 
connaissance est supérieure à l'Essence, dans un ordre 
d'unités supra-essentielles, et par suite à l'Intelligence. 
Il en est de même de la puissance divine, dont rien ne 
peut donner un exemple dans le monde. Mais comment 
les Dieux connaissent-ils 2 î Ils connaissent indivisible- 
ment le divisible , éternellement le temporel , néces- 
sairement le contingent, immuablement te passager, 
toute chose sensible enfin d'une manière intelligible. 
Cette science est une véritable sagesse. 

Maintenant , selon quelles lois se développe la puis- 
sance créatrice des Dieux ? Tout Dieu , à partir du 
premier ordre dans lequel il se manifeste 8 , s'avance 
par tous les ordres qui suivent , toujours divisant et 
multipliant ses communications sans jamais rien perdre 
des propriétés de sa propre nature ; car les séries, se 
formant par une procession ( irpoo&x; ) décroissante , 
multiplient les produits à mesure qu'elles descen- 
dent vers les degrés inférieurs. Chaque Dieu se ma- 
nifeste donc d'une manière conforme à l'ordre qu'il 
traverse dans sa marche, multipliant ses communi- 
cations à mesure qu'en descendant il rencontre des 
groupes plus nombreux et plus variés ; mais il se con- 

1 ÈvottèHy uniforme, qui a la forme de l'Un ; encore un mot ha- 
sardé pour éviter une périphrase. 

2 Éiém. théoi. 9 prop. 124. 

3 Ibid., prop. 125. 
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serve le même à tous les points de la série , en vertu 
de la similitude continue des termes successifs avec la 
cause première de la série. Le divin est plus universel 4 , 
selon qu'il est plus près du Dieu suprême ; plus parti- 
culier, selon qu'il est plus éloigné ; et le nombre de ses 
effets est en raison directe de l'universalité, en raison 
inverse de la particularité de son action. Tout Dieu 
commence de soi-même l'action qui lui appartient 2 ; 
car c'est sa propre nature qu'il communique par sur- 
abondance. Ce qui n'est que plein se suffit à soi-même , 
mais n'est pas encore prêt à se communiquer. Les 
Dieux exercent également leur providence sur tous les 
êtres 5 ; mais tous les êtres ne la reçoivent pas égale- 
ment. Chaque être y participe selon son ordre et sa 
puissance : chez les uns, la participation est uniforme, 
éternelle , incorporelle ; chez les autres , elle est mul- 
tiple , temporaire , corporelle. En effet , puisqu'ils ne 
participent pas tous de la même manière , il faut que 
la différence vienne du participant ou du participé. 
Mais le divin conserve invariablement la même nature 
et le même ordre. Reste donc que la différence vienne 
du participant. Si ces êtres inférieurs ne reçoivent que 
les plus faibles rayons de la lumière divine , ce n'est 
point parce que les Dieux s'arrêtent et se tiennent à 
distance ; c'est qu'en raison de leur propre infériorité 
ces êtres s'éloignent d'eux-mêmes des Dieux 4 . Mais 
même alors ils en reçoivent la lumière ; elle ne leur 
vient point faible et obscure : seulement, sa force se 

1 Élém. t/téol. 9 prop -126. 

2 Ibid., prop. 131. 

3 Ibid., prop. 142. 

4 Ibid., prop. 143. 
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dissimule, et sa clarté s'éclipse dans la faiblesse ou 
l'obscurité des êtres inférieurs i . Les ordres des Dieux 
descendent dans les dernières profondeurs de l'être 2 . 
Il n'est pas un rudiment d'être , si informe qu'il soit , 
auquel ils ne communiquent toutes leurs propriétés, 
la perfection , l'ordre , la mesure , la forme , la vie. 11 
n'en est pas qu'ils n'aillent chercher dans le rang infime 
qu'il occupe , pour le ramener graduellement vers le 
Bien. Tout être se relie aux Dieux d'abord , puis aux 
intermédiaires, mais aux Dieux avant tout ; et c'est ce 
lien divin qui le fait être et le conserve. Tout ce qui 
s'éloigne des Dieux et perd leur appui tombe dans le 
non-être et disparaît. La propriété de chaque Dieu 
passe d'abord aux ordres immédiatement inférieurs , 
et successivement à tous les genres de l'être s . Par 
exemple , s'il y a une propriété divine de purification 
ou de conservation , ou de conversion , ou de perfec- 
tion , elle se retrouve à la fois dans les âmes , dans les 
animaux , dans les plantes , dans les pierres. La pierre 
participe corporellement de la puissance purifiante ; la 
plante en participe d'une manière plus claire par la vie ; 
l'animal en participe par le mouvement et la sensation ; 
l'âme rationnelle par la raison ; l'intelligence par la 

1 lbid. Ex£t\rç; 8k à/AU^poypcvYjç aXXo xt Soxtt tïjv cirtxpaTCtav /«- 
raXafi£avccv 9 ou xarà xrjv avroO àuvaptv, aXXà xarà riv toO j/ctc- 
X©vf oç â&jvam'av xarcÇavtçaaOar àoxoûv toO J&ci'ou tx>; cXXafu|/ca>ç cc- 
àovç. 

2 lbid., prop. 144. navra rà ovra xat iraaai twv ovtwv aï £ia- 
xoffpvi?ccç ctti tojoOtov irpocXriXu0a<7tv , ty offov xae at r«v £c£>v &a- 
to£c<ç. Kae yàp eauroTç ot 3coe rà ovra eruptitapYÎyayov, xat &0&y 
oiov tc r>v ra£cc»; tu^cTv cÇw twv 5twv. 

3 lbid., prop. 1 45. 
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pensée. Enfin , la propriété purifiante apparaît, dans 
les Dieux , uniforme et supra-essentielle, comme leur 
nature même dont elle fait partie *. II en est de même 
des autres propriétés. Tous les êtres sont liés aux 
Dieux , les uns immédiatement , les autres par des 
intermédiaires plus ou moins nombreux. Tout est plein 
des Dieux , et ce que chaque être possède même essen- 
tiellement , il le tient d'eux. Il ne faut pas croire que 
la puissance divine, qui se divise à mesure qu'elle 
descend , arrive à s'éparpiller et à se perdre dans une 
expansion indéfinie *. C'est une loi nécessaire que les 
extrémités de toutes les progressions divines soient 
semblables à leurs principes, et forment un cercle sans 
commencement et sans fin , par leur mouvement de 
conversion (êm<rpoçtf ). Si en effet tout se replie vers 
le principe d'où il est parti , à plus forte raison les 
ordres divins, partis de leur sommité, y retourneront 
par conversion. 

On vient de voir avec quel soin Proclus fait ressor- 
tir la loi de continuité, selon laquelle la puissance 
divine parcourt tous les êtres qui appartiennent à un 
même ordre. Mais cela ne lui suffit point ; il s'attache 
à montrer que cette même loi de continuité ne com- 
prend pas seulement les êtres du même ordre, mais 
les différents ordres entre eux. L'extrémité supérieure 
de tous les êtres divins est semblable à la fin de l'ordre 
supérieur ». Car si toute la progression divine doit être 
cohérente, si chaque ordre doit être enchaîné au tout 
par des intermédiaires qui lui soient propres, il est né- 

* Élém.théol.,$TQp. 145. 

2 Ibid. 

3 Ibid., prop. Ml. 
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cessaire que le commencement du suivant se rattache 
à la fin du précédent. Mais tout lien ne peut être qu'une 
similitude ; donc il y aura similitude entre l'ordre in- 
férieur et les dernières unités de l'ordre supérieur* 
Chacune des trois parties dans lesquelles tout ordre 
divin se divise 1 , le premier, l'intermédiaire, le der- 
nier, produit l'unité à sa manière. Le premier, qui a 
une puissance très uniforme, communique l'unité à tout 
l'ordre, sans sortir de lui-même. L'intermédiaire, qui 
tend vers les deux extrêmes, relie tout l'ordre autour 
de lui, en transmettant au dernier les communications 
du premier ; comme centre et comme point d'union , 
il fait que tout se tient et se ressemble dans l'ordre en- 
tier. Le dernier , retournant par conversion au prin- 
cipe, y ramène les forces qui tendaient par une pro- 
gression indéfinie à sortir du cercle divin , et les fait 
arriver par l'union à la similitude. C'est ainsi que, par 
la réunion des extrêmes au sein de l'intermédiaire, et 
par la conversion du dernier au premier, l'ordre tout 
entier devient un. 

Mais de ce que le producteur se communique à 
tous les termes de la série dans les ordres divins , il 
n'en faudrait pas conclure que tout produit est apte 
à recevoir toutes les puissances du producteur 2 . Tous 
participent, sans doute ; mai- les seconds à un moindre 
degré que les premiers, et les derniers h un plus faible 
degré encore que les seconds. En effet, si les pro- 
priétés des Dieux diffèrent entre elles, celles des Dieux 
supérieurs qui sont universels ne se retrouvent pas 



1 Élém. théoi., prop. 4 48. 

2 lh\t\ nrnn h SA 



Ibid., prop. 4 50. 



*52 ANALYSE. LIVRE 111. 

dans les inférieurs. On a démontré que l'universalité 
des nombres divins croît et décroît, selon qu'ils se 
rapprochent ou s'éloignent de l'Un. Or, la puissance 
étant en raison directe de l'universalité , les derniers 
ne peuvent comprendre toute la puissance des pre- 
miers , ni en participer complètement. Ainsi la puis- 
sance créatrice étant plus universelle que la cause vivi- 
fiante, et plus voisine du premier, tout principe créateur 
comprend la cause vivifiante ; mais tout principe vivifiant 
ne comprend pas la puissance créatrice. Dans Faction 
complexe du producteur, il faut distinguer le principe 
de l'essence et le principe de la forme des êtres , le 
Père et le Démiurge. Tous les deux , en effet, sont de 
l'ordre du fini, puisque l'essence, le nombre, la forme, 
ont tous les caractères du fini. Mais le Père produit les 
progressions des êtres ; le Démiurge ne fait que dé- 
terminer la forme de chacune *. 

Telle est la théorie des unités divines ou des Dieux, 
On voit que Proclus y a très habilement fondu deux 
conceptions bien distinctes : la théorie purement phi- 
losophique des nombres, et la doctrine mythologique 
des Dieux. Proclus (et en général l'école d'Athènes » 
se préoccupe beaucoup plus que les premiers Alexan- 
drins des dogmes religieux. Il saisit toute occasion 
d'expliquer philosophiquement les croyances popu- 
laires, et il érige constamment en théorie les mythes 
de la religion nationale. On peut trouver dans la doc- 
trine qui vient d'être exposée un exemple frappant de 
cette tendance , ainsi que de la méthode ingénieuse et 
profonde qui préside à ce genre d'explications. En 

1 FAvm* thvoL, prop. 150. 
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vertu de sa doctrine des unités, Proclus ramène sans 
effort toute cette multitude de Dieux à l'unité du Dieu 
suprême, et couvre d'une théorie spécieuse la théolo- 
gie insoutenable du Polythéisme. Dans cette théorie , 
les Dieux ne sont plus que les diverses puissances de 
la bonté divine , et l'Olympe prend place immédiate- 
ment au-dessous du Dieu suprême , et avant le monde 
intelligible. Proclus concilie par là la science et la reli- 
gion , en même temps qu'il comble une grande lacune 
dans le système des émanations. 

IV. Théorie de la Providence. Dieu étant le Bien a 
pour attribut nécessaire la bonté ; or, en tant que bonté, 
il est cause, cause première et universelle de tous les 
êtres. La cause première peut être envisagée sous trois 
aspects, selon la triple fonction qu'elle remplit. Elle 
produit d'abord, c'est-à-dire qu'elle constitue l'essence 
des êtres; puis elle conserve, c'est-à-dire qu'elle com- 
prend et distingue en même temps les essences qu'elle 
a constituées , en fixe le caractère propre et le rang ; 
enfin elle rappelle à elle-même et fait rentrer dans son 
unité les êtres qu'elle en avait fait sortir pour les dis- 
tinguer et les déterminer. Ainsi produire , maintenir 
dans sa nature propre l'être produit, et le ramener à la 
cause première de toute production, telles sont les trois 
fonctions de la puissance créatrice 4 . Chaque fonction 
suppose un attribut dans cette puissance : la Bonté 
produit , la Sagesse conserve , et la Beauté ramène 2 . 
Cette division n'existe point en Dieu même; elle 
n'existe même pas dans l'acte simple de la création ; 

1 Plat, théol., i,21, 24, 25. 

2 Ibid... 22. 
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mais elle est nécessaire pour concevoir comment Dieu 
crée. Du reste, produire, conserver, ramener, se con- 
fondent dans l'acte simple , indivisible , immanent de 
la création ; de même que la Bonté , la Sagesse , la 
Beauté , se perdent dans l'unité de la nature divine i . 

Plotin s'était borné à démontrer l'existence de la 
Providence par la considération générale de Tordre 
du monde. Proclus fait plus ; il établit la distinc- 
tion de la Providence et de la Fatalité , et s'applique 
à résoudre les principales difficultés relatives au dogme 
de la Providence. Il se demande comment la Provi- 
dence agit sur les êtres , comment elle la connaît, et si 
son action et sa connaissance ne diffèrent point selon 
la nature des êtres qu'elle embrasse. Passant de là 
au redoutable problème de la présence du mal au 
sein d'un monde gouverné par la Providence , il re- 
cherche comment le mal peut se concilier avec la bonté 
providentielle; il explique les désordres du monde 
physique et les anomalies du monde moral , pourquoi 
le juste est opprimé tandis que le méchant triomphe f 
pourquoi les fautes des pères retombent sur les fils. 
Nous ne connaissons pas de doctrine moderne où la 
thèse de la Providence soit traitée avec plus d'étendue, 
de clarté et de précision que dans le livre De Fato et 
Providentia. L'analyse qui va suivre mettra le lecteur 
à même d'en juger 2 . 

L'opinion commune sur la Providence et la Fatalité 5 
efet que la première est cause de tout bien pour toute 



« Plat. théol.,%\, 24, 25. 

2 Cette analyse est souvent une traduction. 

3 De Fato et Providentia, v. 
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chose, tandis que la seconde est seulement cause de 
l'enchaînement et de la dépendance des mouvements 
soumis à l'action providentielle. C'est la distinction 
qu'on exprime sans cesse dans les jugements sur les 
actes ordinaires de la vie. Qu'un homme fasse du bien 
aux autres , on dit qu'il a été la providence de ceux 
qui ont reçu son bienfait. Une chose arrive-t-elle en 
vertu de l'action complexe de causes inconnues, on la 
rapporte à la fatalité. La même distinction se retrouve 
dans l'étymologie des mots. Providence (xpovoia) dé- 
signe l'acte d'un principe supérieur à l'intelligence; 
or, la bonté en soi est encore plus divine que l'intelli- 
gence , puisque celle-ci désire le bien en tout et avant 
tout. Fatalité (eipcppivi)) rappelle l'idée d'enchaîne- 
ment; c'est ce que les théologiens nous donnent à 
entendre par leurs fuseaux symboliques, voulant si- 
gnifier par là l'enchaînement de toutes les choses sou- 
mises à l'empire du Destin *. La Providence n'est 
autre que la cause divine , en tant qu'elle est le bien. 
Car d'où pourrait venir le bien , si ce n'est de Dieu? 
Voilà ce qui fait qu'elle gouverne l'univers tout 
entier, tandis que la Fatalité ne régit que le corps. 
L'enchaînement des choses ayant sa raison dans le 
bien, la Fatalité relève nécessairement de la Provi- 
dence. Tout ce qui est soumis à la Providence ne l'est 
pas à la Fatalité 2 ; au contraire , celle-ci n'embrasse 
rien que celle-là n'enveloppe et ne contienne d'une 
manière supérieure. L'intelligence est l'attribut essen- 
tiel de la Providence ; la nécessité est le caractère 

1 Ibid.,v. 

2 Ibid.. vin. 
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propre de la Fatalité. Tout corps en effet agit, pâtit, 
communique ou reçoit nécessairement : par lui-même, 
il est incapable de choix ; c'est l'être supérieur qui 
réside en lui , l'àme proprement dite qui choisit. Cer- 
tains corps se meuvent circulairement dans leur orbite ; 
d'autres , comme le feu , sont poussés par une force 
centrifuge ; d'autres , comme la terre , gravitent vers 
le centre ; quel que soit le genre de mouvement, tous 
obéissent à une même nécessité 4 . D'un autre côté , la 
Providence diffère de la Fatalité , comme Dieu diffère 
d'une chose qui est divine, par essence et non par par- 
ticipation. La Fatalité ne produit le bien que par em- 
prunt ; tout bien émane de la Providence , de même 
que toute lumière vient du soleil. La Providence est 
Dieu en soi ; la Fatalité vient de Dieu, mais n'est pas 
Dieu ; elle n'est qu'une image de la nature divine et de 
la Providence 2 . Enfin , la Providence est à la Fatalité 
dans le même rapport que l'intelligence est au corps. 

Cette distinction nettement établie , Proclus aborde 
les difficultés relatives à la question de la Providence. 
D'abord l'action de la Providence s'étend-elle à tout, aux 
parties de l'univers comme à l'ensemble, aux individus 
comme aux espèces, au périssable comme à. l'éternel? 
Pour cela , il faut que la Providence connaisse parfai- 
tement la valeur de chacun des êtres qu'elle gouverne. 
Mais comment les connaît-elle ? C'est un principe évi- 
dent que chaque être connaît selon qu'il est 5 . Or, la 

1 De Fatù et Providentià, vin. 

2 Ibid., ix. Et Providentia differt à Fato, quâ differt Deus à di- 
vino quidem , sed participatione divino, et non prime... ( Fatum) 
dependat à Providentia, et velut imago est illius. 

3 Dix doutes (aicopcae). 
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Providence,, étant l'Unité absolue, connaît toutes choses 
dans l'unité , c'est-à-dire dans une mesure incompa- 
rablement supérieure à l'imagination , à l'entendement 
et même à l'intelligence. Si la Providence ne connais- 
sait les êtres que dans la mesure de l'intelligence, 
elle n'embrasserait pas l'universalité des choses ; car, 
si tout participe de l'unité, tout ne participe pas de 
l'intelligence. Par cela même que la Providence con- 
naît tout en vertu de l'unité, sa science exclut toute 
diversité et toute succession ; elle est uniforme et iden- 
tique, quel qu'en soit l'objet, intelligible ou sensible, 
général ou particulier, incorporel ou corporel. 

Si la Providence connaît toutes choses, elle con- 
naît le contingent. Mais, en ce cas, comment concilier 
la Providence avec la contingence des choses? Les 
uns , acceptant la Providence , ont nié le contingent ; 
les autres, ne pouvant nier le contingent, l'ont relégué 
hors de la portée de la Providence. Tous recon- 
naissent que la Providence ne prévoit point l'indéter- 
miné, en tant que tel. Et en effet c'est là le principe 
qui domine toutes les difficultés du problème. Quel que 
soit l'objet sur lequel agisse la Providence , déterminé 
ou indéterminé , nécessaire ou contingent , intelligible 
ou sensible , elle le connaît toujours d'une manière 
déterminée , nécessaire , intelligible ; car elle connaît 
la cause même de l'indéterminé. Elle connaît donc 
l'indéterminé lui-même, en tant qu'il résulte de sa 
cause. Or, la relation de l'effet à la cause étant néces- 
saire , elle connaît le contingent d'une manière né- 
cessaire 1 . De même , elle a du corporel une connais- 

i Dix doutes , n. 

il. J7 



2&S ANALYSE. LIVRE III. 

sance tout incorporelle , tout corps ayant pour cause 
une essence incorporelle. Dieu ne connaît le corporel 
que dans sa cause et par sa cause ; il connaît d'autant 
mieux toute chose qu'il est, d'une manière prochaine 
ou éloignée, la cause de tout ce qu'il eonnaît. Il sait 
donc à l'avance la génération de l'indéterminé, et 
la manière dont la cause fera passer l'indéterminé à 
l'état d'être déterminé, sans que cette prévision en- 
trave ou modifie en rien la détermination spontanée et 
quelquefois volontaire des êtres placés sous sa dépen- 
dance. 

Mais voici une bien autre difficulté 4 . Si la Provi- 
dence est la cause du déterminé et de l'indéterminé, 
est-elle , de la même manière , cause de l'un et de 
l'autre ? Ou bien est-elle cause déterminée du déter- 
miné , cause indéterminée de l'indéterminé? Proclus 
résout la difficulté au moyen d'une distinction ingé- 
nieuse et profonde. La Providence doit être conçue 
tout à la fois comme unité absolue avec pouvoir de se 
communiquer et comme puissance infinie. Dès lors ce 
qu'elle produit et dirige participe de son unité et de 
sa puissance. Or, l'indéterminé vient de l'infini , qu'i 1 
imite , comme le déterminé vient de l'unité, dont il est 
l'image. Un exemple pris dans le monde intelligible 
éclaircira cette distinction. On sait que l'Intelligence, 
qui produit les êtres corporels et incorporels , les pro- 
duit tous incorporellement et les connaît de même , 
c'est-à-dire qu'elle produit et connaît conformément à 
sa nature. Dans le premier cas , elle a engendré un 
produit similaire ; dans le second , un produit modelé 

1 Dix doutes , m. 
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sur une nature inférieure et la sienne. L'un et l'autre 
produit sortent également de son sein : seulement elle 
engendre l'essence, en tant qu'Intelligence; le mouve- 
ment et le corps , en tant qu'Ame. C'est donc par la 
diversité des vertus qui sont en elle qu'il faut expliquer 
ta différence de ses produits. De même la Providence, 
en tant qu'unité, est la cause du déterminé; en tant 
que puissance infinie, elle est la cause de l'indéterminé ; 
mais, comme l'Intelligence, elle engendre de la môme 
manière tous ses produits. Ainsi tout ce qui se produit 
se produit ou d'une manière déterminée en vertu de 
l'unité, ou d'une manière indéterminée en vertu de 
l'infinité. Néanmoins le nécessaire peut participer de 
l'infinité et le contingent de l'unité. Seulement, dans 
un cas, c'est l'unité qui domine, enchaîne et fixe le 
contingent; dans l'autre, c'est l'infini qui l'emporte et* 
entraîne le nécessaire hors de sa sphère. En résumé , 
la Providence produit en vertu de principes divers tout 
ce qu'elle produit ; mais elle connaît tous ses effets d'une 
manière uniforme et toujours conforme à sa propre 
nature. Ce qui varie seulement, c'est la manière dont 
les êtres participent de la Providence. La participation 
est plus ou moins directe, plus ou moins intime, plus 
ou moins constante , plus ou moins efficace. Tous les 
êtres, animés ou inanimés, rationnels ou irrationnels, 
éternels ou périssables, participent de la Providence, 
chacun dans la mesure de leur capacité. Tel participe 
de l'être seulement, tel de la vie, tel de la connaissance, 
tel enfin de la perfection. Si un être ne participe que 
par intervalle des dons de la Providence, c'est sa 
propre faiblesse qui en est cause et non la Providence 
elle-même. Ce n'est pas la bonté de la Providence 
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qui s'épuise; c'est l'être qui ne peut conserver tou- 
jours. Ainsi le soleil éclaire constamment ce qui ne 
peut le voir que par intervalle. De même un miroir 
réfléchit toujours les objets qui sont en face de lui ; s'il 
ne les réfléchit plus , c'est l'absence des objets qui en 
est cause. Enfin, lorsque les oracles s'arrêtent, ce 
n'est pas que l'inspiration ait cessé, c'est que l'être 
qui la recevait perd son aptitude à la recevoir de nou- 
veau. 

Mais si la Providence existe, comment expliquer la 
présence du mal dans l'univers 4 î Les uns ont résolu la 
difficulté en niant la Providence , les autres en niant 
l'existence du mal. Proclus ne cherche point la vérité 
dans ces solutions extrêmes. Il reconnaît en même 
temps l'existence de la Providence et du mal. Voici 
comment il essaie de les concilier. Le mal est de deux 
espèces, à savoir : le mal pour les corps, c'est la non- 
conformité à la nature; le mal pour les âmes, c'est la 
non-conformité à la raison. En ce qui concerne le mal 
des corps, Platon en a dit la vraie raison. Le mal n'est 
autre chose que la corruptibilité. Or, pour que les 
corps périssent, il est nécessaire qu'ils soient corrupti- 
bles. Mais pourquoi faut- il que les corps périssent? 
Pour qu'il n'y ait pas seulement des corps éternels. 
Autrement, ceux-ci seraient les derniers dans l'ordre 
universel. C'est l'existence des corps périssables qui 
relève les corps éternels à un rang supérieur et par là 
complète la perfection du Tout. Ce mal a donc pour fin 
un plus grand bien. Le Tout a besoin de corruption et 
de génération ; sans quoi la nature ne pourrait se re- 

1 Dix doutes, v. 
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nouveler. Quant au mal des âmes, il provient de l'union 
de l'âme immortelle avec l'âme mortelle. De cette union 
peut naître quelque chose d'opposé à la raison. Si l'âme 
mortelle prévaut, il y a mal dans l'âme ; c'est le cas de 
la passion, de la colère, par exemple, ou de la concu- 
piscence. Le mal n'est pas pour l'âme mortelle, laquelle 
ne fait en cela qu'obéir à sa nature, mais bien pour 
l'âme immortelle dont il contrarie les tendances, en 
violant les lois de la raison. Le mal de l'âme a pour 
cause nécessaire l'union des deux âmes, La difficulté 
se réduit donc à voir si cette union importe ou non à la 
perfection du Tout. Or n'est-il pas nécessaire que le bien 
pénètre jusqu'à l'autre bout de la chaîne des êtres , et 
Tâme jusqu'à la matière, pour que le Tout soit parfait, 
qu'il n'y ait pas seulement d'un côté des âmes ration- 
nelles et immortelles, de l'autre des âmes irrationnelles 
et mortelles, mais encore entre ces deux ordres d'âmes, 
des âmes intermédiaires, rationnelles et mortelles à la 
fois? Le Tout, s'il manquait d'âmes de cette nature, ne 
serait-il pas imparfait? Or, dès que l'âme divine des- 
cendait jusqu'à la matière, ne fallait-il pas qu'aupara- 
vant l'âme mortelle fût dans le corps , pour préserver 
l'âme divine du contact immédiat du corps? Sans quoi, 
comment le corps , cette matière inerte et composée , 
serait-il entré en communication directe avec l'âme in- 
corporelle et immortelle? Que serait devenu le corps 
lui-même , sous l'action immédiate de l'âme divine ? 
Comment aurait-il pu recevoir cette action? Toute 
communication eût été impossible entre deux substances 
de nature si différente. Toutes ces facultés qui ont leur 
principe dans l'âme intermédiaire, la sensation, l'ap- 
pétit, le désir, l'imagination n'eussent point existé. Or, 
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qui pourrait nier que ces facultés ne soient les condi- 
tions de la santé et de la vie du corps? Donc Pâmé in- 
termédiaire importait à la perfection du Tout. Or le mal 
en est un accident nécessaire. Donc le mal des âmes, 
comme le mal des corps, a pour fin un plus grand bien, 
et ne fait en cela qu'augmenter la perfection du tout. 
Autre difficulté 1 . Si la Providence existe, n'est-il 
pas nécessaire que chaque être soit traité selon son 
mérite ? D'où vient donc cette différence entre le6 
hommes quant à la somme des biens? D'où vient le 
triomphe du méchant et la misère du juste? L'expli- 
cation que donne Proclus de cette anomalie n'est 
pas nouvelle ; on la trouve fort éloquemment exposée 
chez les Stoïciens. Mais Proclus, en la reproduisant, 
la développe sous une forme plus précise et plus 
scientifique. Il ne faut pas dire que la Providence né 
sait point répartir ses faveurs proportionnellement aux 
mérites, elle dont les desseins profondément harmo- 
niques assurent à chaque être l'accomplissement dé 
sa destinée, donnant aux uns les vrais , aux autres les 
faux biens. Qui ne sait que l'homme qui veut atteindre 
la vertu y parvient toujours , tandis que ceux qui re- 
cherchent les biens extérieurs échouent quelquefois? 
D'ailleurs la privation de ces biens apparents n'est 
qu'un stimulant pour les sectateurs de la vertu, excn 
tant chez les uns l'énergie de l'âme, chez d'autres ai- 
guillonnant l'intelligence, accoutumant l'âme par la 
pratique à mépriser le corps et tous les avantages qui 
s'y rattachent , et à estimer la vertu et les biens de 
l'âme à leur prix. Ce n'est point quand la mer est 

1 Dix doutes, vi . 



PROCLUS. THÉOLOGIE. 263 

calme et le ciel serein que nous admirons l'art du pi- 
lote ; c'est quand l'orage a soulevé les flots en cour- 
roux. De même la vertu nous paraît plus admirable 
dans les rigueurs que dans les faveurs de la fortune. 
D'une autre part, la Providence, par l'inégale répar- 
tition des biens , veut instruire ceux qui ne vivent pas 
selon ses lois. En montrant la vertu dans sa noble sim* 
plicité , et le vice au milieu de ses vains ornements , 
elle nous fait comprendre la vraie beauté de la vertu 
et la vraie laideur du vice. Enfin l'homnae est une 
âme, mais une âme ayant à son service un corps 
qui empêche souvent l'âme de se livrer, comme elle 
aimerait à le faire , à la contemplation du vrai bien. 
Or le mal physique devient dans certains cas un 
secours pour l'accomplissement de la vertu : la souf- 
france, par exemple, invite l'âme au recueillement 
et à la méditation ; la santé et la vigueur des organes , 
au contraire, provoquent souvent l'abus des plaisirs 
sensuels. N'a-t-on pas vu Platon se condamner à l'obs- 
curité politique, et Cratès renoncer à ses richesses, 
pour se soustraire à l'esclavage du corps? Au lieu d'ac- 
cuser la Providence de cette inégale répartition des 
biens, il faudrait y voir plutôt un châtiment des mé- 
chants; car toute cette prospérité fait ressortir une 
perversité qui eût été cachée dans la médiocrité de 
fortune. Et qu'on n'aille pas croire qu'en accordant 
ainsi ce luxe et cette influence aux méchants , la Pro- 
vidence augmente leur perversité ; l'excès du mal est 
quelquefois le seul moyen de guérison. D'ailleurs la 
Providence , en variant les conditions de la vertu , la 
fait apercevoir sous son véritable jour; elle montre 
aux hommes cette vertu toujours la même , à travers 
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les situations les plus diverses de la nature humaine, 
arrivant par toutes les voies au même but, la contem- 
plation des Dieux. Il faut dire encore que la Provi- 
dence ne devait pas réunir tous ses dons sur un seul 
être. Ainsi Platon, organisant sa république idéale, ne 
veut pas que tous les biens soient le partage d'une 
seule classe, mais les distribue entre les diverses 
classes de citoyens. Cette conception est l'image de 
l'ordre qui règne dans l'univers : à chaque espèce sa 
destinée propre ; à chacun le genre de bien qui con- 
vient à sa nature. Mais enfin, pourrait-on dire, pour- 
quoi des hommes inégaux en mérite éprouvent -ils un 
sort parfaitement semblable ; pourquoi, par exemple, 
dans le sac d'une ville, bons et méchants périssent 
de la même mort? On peut répondre qu'ils éprou- 
vent différemment la fin commune , c'est-à-dire que 
les uns supportent avec colère , les autres avec rési- 
gnation , la mort qui les frappe , et qu'après la sépa- 
ration, ceux-ci vont dans le séjour des méchants, et 
ceux-là dans le séjour des bons. D'ailleurs, ces ca- 
tastrophes qui enveloppent indistinctement une foule 
d'hommes ont souvent lieu en vertu de quelque loi 
générale, conforme ou même nécessaire à l'ordre uni- 
versel. Or, si cet ordre universel est l'œuvre de la Pro- 
vidence, comment les mouvements qui y concourent, 
comment les conséquences naturelles de ces mouve- 
ments ne feraient- elles pas partie de l'œuvre provi- 
dentielle? 

Proclus ne s'en tient pas à ces difficultés *. Lorsque 
la Providence juge à propos de punir , pourquoi la 

< Dix doutes, vu. 
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punition ne suit-elle pas immédiatement le crime? Il 
semble qu'une punition tardive ne sert qu'à faire mur- 
murer à la fois les bons et les méchants contre la Pro- 
vidence. La réponse de Proclus est remarquable. 
D'abord on peut contester l'efficacité de la punition 
immédiate, quand on voit le méchant poursuivre sa 
voie d'iniquités sous le coup même du châtiment 
Mais ici le dessein de la Providence est manifeste. 
En vrai médecin des âmes et des corps, elle attend 
pour les ramener au bien le moment favorable. 
Gomme le dit Platon , avec les Dieux , la fortune et le 
temps gouvernent les choses humaines, soit qu'il faille 
opérer le bien ou guérir le mal. La Providence sait 
quand elle doit attaquer le mal sans délai ou attendre. 
Il est d'un art supérieur de ne point chercher à char- 
mer les spectateurs par la promptitude de la cure, 
mais de prendre tout le temps nécessaire pour la ren- 
dre parfaite. D'ailleurs le châtiment réhabilite l'âme 
et la retire de sa misère; donc plus il est différé, plus 
le méchant est puni. Ce n'est pas indulgence, mais 
6évérité de la part de la Providence , de ne pas punir 
immédiatement; le plus grand châtiment que puisse 
éprouver le coupable, c'est de rester dans la souil- 
lure de sa faute sans l'expier. Dieu remplace alors une 
peine extérieure par une peine intérieure bien plus 
grave; le remords de la conscience est un châtiment 
que le méchant traîne partout avec lui. C'est là un bel 
exemple que la justice divine montre à la justice hu- 
maine ; elle lui apprend à suspendre ses coups dans le 
moment de la passion , et à chercher moins une satis- 
faction personnelle que le salut du coupable. La sa- 
gesse de la Providence est impénétrable dans ses pro- 
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fondeurs ; mais combien ce que nous en comprenons 
n'est-il pas admirable! On s'étonne de l'inégalité des 
châtiments pour les mêmes fautes ; mais la vie humaine 
est longue et mélangée de bien et de mal : tel homme 
commet de grandes fautes qui plus tard se recomman- 
dera par de grandes vertus. La Providence se garde 
bien de l'accabler pour le punir de ses fautes : elle le 
conserve pour ce qu'il doit faire de bien ; d'autant plus 
que ses belles actions le disposeront mieux à l'ex- 
piation. En sorte que le bonheur qu'elle leur laisse est 
pour leurs vertus, et la punition qu'elle leur inflige est 
pour leure crimes. Si la loi égyptienne ordonne qu'une 
femme enceinte, condamnée à mort, ne soit exécutée 
qu'après son enfantement, faut -il s'étonner que la 
Providence, ayant à châtier une âme pervertie, mais 
encore destinée à de grandes choses, attende pour pu- 
nir que cette âme ait porté ses fruits? Si une jeu* 
nesse peu honorable de Thémistocle lui eût valu une 
punition immédiate, qui eût délivré Athènes de Pinva* 
siondes Perses? Mai6 que parle -t- on de lenteurs à 
propos de 1$ justice divine? Qu'est-ce que la vie hu- 
maine, qu'est-ce que le temps pour la Providence? 

Autre anomalie apparente *. Pourquoi le châtiment 
mérité par les pères est-il supporté par leurs enfants? 
Proclus en donne une explication très ingénieuse. En 
premier lieu , un État est , pour ainsi dire , un grand 
corps animé d'une même vie dans toutes ses parties , 
inspiré par une influence commune, dirigé par un même 
chef; en sorte que, malgré la diversité de qualités cor- 
porelles ou de positktfMMsgeiales, l'État est véritablement 

1 JMx doutes y ix. 
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un. C'est en quelque sorte un être et après tout un être 
plus élevé que nous dans la chaîne des êtres , plus 
vivace, plus divin, plus semblable au Tout. Alors qu'y 
a-t-il d'étonnant à ce que les crimes d'une génération 
soient payés par une autre? La Cité est une; c'est elle qui 
mérite et qui démérite ; c'est donc elle que la Provi- 
dence frappe dans tels ou tels de ses membres. Dans 
la Cité, dans l'État, dans l'Humanité tout entière, tous 
les individus sont sympathiques entre eux comme les 
membres d'un même corps ; en vertu d'une solidarité 
réciproque, tous partagent la responsabilité et sont 
passibles de la peine. Proclus n'admet toutefois ce 
principe que dans certaine mesure et ne va pas jusqu'à 
étendre la responsabilité également à tous. Autre ar- 
gument. A ceux qui admettent la métempsycose , on 
peut dire que les âmes sont honorées ou punies pour 
des actes de leurs vies antérieures. D'où est venue à 
Apollonius (de Tyane) cette puissance divine que les 
hommes lui ont connue , si ce n'est d'avoir, dans une 
vie antérieure, sauvé une vierge? Les âmes, dans cette 
succession d'états , sont au fond les mêmes , quoique le 
changement de vêtements les fasse paraître tout autres 
aux yeux des hommes. Notre vie peut se comparer à 
un drame dont l'auteur est le Destin et les acteurs sont 
des âmes. Les divers rôles sont remplis tantôt par des 
âmes différentes , tantôt par les mêmes âmes qui ont 
changé de costume. Enfin , en punissant une âme qui 
n'a point fait le mal , la Providence ne considère pas 
seulement la communauté d'origine ; elle coupe , pour 
ainsi dire, la racine d'une plante qu'elle savait devoir 
être mauvaise. Avec le scorpion naît le dard , avec la 
vipère le venin. Nous ne connaissons ce dard et ce 
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venin qu'après en avoir été atteints, mais Dieu les con- 
naissait d'avance. 

Dernière difficulté : si la Providence connaît et pro- 
duit tout, comment peut-on attribuer Faction providen- 
tielle aux anges, aux démons et même aux héros et aux 
âmes qui partagent avec les Dieux le gouvernement de 
ce monde 1 ? Ils ne peuvent l'exercer en tant qu'unités, 
puisque c'est là le caractère propre des Dieux ; mais ils 
l'exercent en tant qu'ils participent de l'unité et dans la 
mesure même de cette participation. Toutes les puis- 
sances inférieures aux Dieux tiennent d'eux à la fois 
leur unité providentielle et leur action. Toute la hié- 
rarchie des êtres repose sur l'unité ; c'est par elle qu'ils 
se classent et s'échelonnent, quant k leur essence et 
quant à leurs opérations. Gela posé , on peut dire que 
tous les Dieux exercent la Providence, en tant qu'unités, 
mais que les anges, les démons, les héros et les âmes 
n'exercent qu'une certaine providence, en tant qu'il 
n'y a en eux qu'une parcelle d'unité. 



CHAPITRE III. 

Proelus. Théologie. 

Hiérarchie des hypostases. Rapport du producteur et des produits. Théorie 
du Ternaire. Succession des Triades. Théorie de l'Intelligence. Théorie de 
TA me. 

Plotin avait réduit à la Trinité de l'Un, de l'In- 
telligence, de l'Ame, tous les principes des choses. 
L'Être , la Vie , le Paradigme, le Démiurge rentraient 
dans cette division. Porphyre est le premier qui ait 

l Dix doutes , i. 
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posé ces essences intelligibles comme des hypostases 
distinctes, soit de l'Intelligence, soit de l'Ame. Jam- 
blique exagéra cette distinction et multiplia indéfini- 
ment les hypostases. II restait à convertir en une 
théorie vraiment systématique cette doctrine vague et 
incohérente des premiers Alexandrins. C'est ce que 
fait Proclus. Il expose la hiérarchie complète des 
hypostases émanées de l'Un , indiquant avec précision 
les différences qui séparent et les rapports qui rap- 
prochent chaque principe supérieur du principe infé- 
rieur, et n'omettant aucun intermédiaire 1 . Tout corps 
est inférieur à l'âme ; toute âme est inférieure à l'Intel- 
ligence; toute intelligence vient après l'Un. Tout corps 
peut être mû par un autre, et ne peut, par sa nature, se 
mouvoir soi-même ; mais quand le corps participe à 
l'âme, il se meut, il vit par l'âme, et tant que l'âme est 
présente en lui, il est en quelque sorte mobile par lui- 
même ; si l'âme en sort, il ne peut plus être mû que par 
un autre ; mais le mouvement que l'âme communique au 
corps, en vertu de son essence, est inférieur à cette es- 
sence même, laquelle est d'être une puissance mobile. 
Donc le corps est inférieur à l'âme. A son tour, l'âme 
qui se meut elle-même occupe une place inférieure à 
l'intelligence qui meut tout en restant immobile. C'est 
en effet de l'intelligence que l'âme, par participation , 
reçoit la faculté de toujours penser, comme le corps 
reçoit de l'âme la faculté de se mouvoir. Car si la fa- 
culté de penser toujours était essentielle à l'âme comme 
la faculté de se mouvoir, la pensée serait commune à 
toute âme , aussi bien que le mouvement. Donc 

» Élém. théol., prop. 20. 
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l'âme participe de l'intelligence , donc elle lui est in- 
férieure. 

Après avoir indiqué la hiérarchie des hypostases , 
Proclus les considère à part, et montre comment cha- 
cune contient un ordre tout entier d'intelligibles sem- 
blables à elle-même. 11 étend à tous les principes du 
monde intelligible et du monde sensible la méthode 
qu'il a tout d'abord appliquée au Principe suprême , 
et remplit le monde intelligible d'essences pures, 
comme il avait peuplé le monde divin de Dieux de 
toute espèce *. Tout ordre, ayant pour principe l'unité, 
se développe en un nombre qui s'ordonne avec l'unité, 
et tout ordre développé en nombre se ramène à l'unité. 
Toute unité supposée principe engendre un nombre 
qui lui est propre. Ainsi une seule série , un seul ordre. 
11 n'y aurait ni ordre ni série, si l'unité restait inféconde 
et stérile en soi. Tout nombre de son côté se ramène à 
l'unité, seule cause commune de tous les êtres coor- 
donnés sous elle. En effet, ce qui , dans tout nombre, 
reste le même, ne tire pas son origine de l'une des 
unités qui entrent dans ce nombre. Ce qui découlerait 
d'une partie de tel nombre ne saurait être commun à 
tous les nombres, et ne peut qu'être attribué particu- 
lièrement à l'individu qui l'a fourni. Puis donc que, 
dans tout ordre , il existe une certaine communauté , 
une certaine cohésion , une certaine identité en vertu 
de laquelle on peut dire ; voici des êtres du même 
ordre, ou bien : ces êtres sont d'un ordre différent; 
il est clair que c'est l'unité seule qui communique à 
cet ordre son identité. Donc, avant tout nombre, dans 

1 Élcm. tarai., 21. 
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tout ordre , il y a une unité qui fait que tous les êtres 
qui entrent dans ce nombre participent à une même 
nature , ont une certaine place dans la série , et dé- 
pendent de la série qui les enveloppe tous. Chacun des 
êtres qui sont dans la même série peut bien avoir une 
cause différente ; mais la cause qui fait qu'ils sont tous 
de la même série est nécessairement antérieure à eux 
tous ; elle les engendre tous en tant qu'êtres de la 
même 6érie , mais non en tant qu'ils sont tels ou tels 
en particulier. 

De tout cela , il est facile de conclure que l'essence 
corporelle renferme l'unité et le nombre, une unité 
d'essence remplissant la pluralité des êtres, um plura- 
lité d'êtres impliquant l'unité d'essence. De même l'es* 
sence animée suppose une Ame première qui se déve- 
loppe en une pluralité d'âmes, et une pluralité d'âmes 
qui se ramène à cette Ame. L'essence intellectuelle a 
pour principe une Intelligence première qui se déve- 
loppe , et pour développement une pluralité d'intelli* 
gences qui se ramènent à cette Intelligence. Enfin 
l'Unité en soi se développe en un nombre d'unités qui 
reviennent s'y confondre. Ainsi , après l'Un en soi, les 
unités; après l'Intelligence première, les intelligences; 
après l'Ame première, les âmes ; après la Nature uni*- 
verselle, les natures. 

Chaque ordre inférieur s'engendre de l'ordre su- 
périeur par la participation. La Nature s'engendre 
de l'Ame, l'Ame de l'Intelligence, l'Intelligence de 
Dieu. Mais ce n'est point du principe même de l'ordre 
inférieur que l'être inférieur participe, c'est d'un terme 
quelconque de l'ordre supérieur. Le principe , quel 
que soit l'ordre auquel il appartienne , reste impartici- 
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pable*. Ainsi, ce n'est pas de Dieu, mais d'un Dieu que 
l'Intelligence participe; ce n'est pas de l'Intelligence, 
mais d'une intelligence que l'Ame aussi participe. La 
Nature, l'Ame, l'Intelligence, l'Un, en tant que prin- 
cipes d'un ordre , sont imparticipables 2 . Seulement il 
y a cette différence entre l'Un en soi d'une part , et 
l'Intelligence, l'Ame, la Nature de l'autre, que l'Un 
ne peut ni participer ni être participé, tandis que l'In- 
telligence, l'Ame et la Nature participent, tout en res- 
tant imparticipables. 

Tout imparticipable est principe d'hypostase pour 
les participants 5 ; tout participant est inférieur au 
participé, lequel lui-même vient après l'impartici- 
pable. En effet , l'imparticipable qui , de sa nature , 
est unité, puisqu'il existe par lui-même et non par un 
autre, engendre les hypostases capables de participer, 
en vertu de sa fécondité naturelle. Or toute hypostase 
engendrée d'une autre par participation est inférieure 
à l'hypostase participée, puisque d'imparfaite qu'elle 
était , elle est devenue parfaite par la participation. 
D'un autre côté 4 , l'hypostase qui se communique à 
tel être et non à tous, est inférieure à celle qui se fait 
sentir à tous sans se communiquer ; car celle-ci n'est 
plus voisine de la cause universelle. Donc l'imparti- 
cipable est supérieur aux hypostases participées et 
celles-ci aux hypostases participantes. En d'autres 
termes, l'imparticipable est l'unité simple (to fv) 
qui précède le nombre; l'hypostase participée une 

1 Élém. théoL % prop. 23. 
l Prop. 99. 
» Prop. 23. 
* Prop. 23. 
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unité multiple ( h a|/.a xal oty «v ) et toute substance 
participante une multiplicité une (oty ev a(*a *al 
8V ) *. 

Proclus ayant surabondamment expliqué la distinc- 
tion et le rapport des participants, des participés et des 
imparticipables, expose les principes de la génération 
des êtres dans la hiérarchie universelle. Il n'est pas 
difficile de découvrir la raison de la création en Dieu. 
11 produit parce qu'il est le Bien ; voilà tout ce qu'il 
faut dire. Mais ce qui vient après Dieu n'est pas le Bien. 
Comment a-t-il la vertu de produire? Tout parfait 
produit, en tant que parfait, à l'imitation du Bien dont 
il émane 2 . De même que l'Un, en vertu de la bonté 
qui lui est propre , est la cause productrice de la sub- 
stance de tous les êtres et de leur unité , de même les 
êtres qui viennent après le premier principe, en vertu 
de la perfection qui leur est propre , engendrent des 
êtres inférieurs à leur essence. Or la perfection est comme 
une partie du bien , et le parfait , en tant que parfait , 
imite le Bien en soi a . Donc le parfait aussi produit , 
en vertu même de sa nature , les êtres qu'il est apte à 
produire. Il y a plus; dans tout producteur, la puis- 
sance productrice est en raison directe de la perfection. 
La cause en est facile à comprendre. Plus le produc- 
teur est parfait, plus il participe du Bien en soi; or, 
étant plus voisin du Bien en soi, il touche de plus près à 
la cause de tous les êtres et par cela même produit un 
plus grand nombre d'essences. D'où il résulte que l'être 



i Èlênu théol., prop. 23. 
2 Prop. 25. 
* Prop. 25. 

U. 18 
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le plus éloigné de la cause universelle est absolument 
infécond 4 . 

Toute cause productrice produit en restant soi- 
même et en soi-même 2 . Car, si cette cause imite VUn 
(en soi), elle fera comme l'Un qui produit tout, 
sans sortir de son repos et sans changer de nature. Le 
producteur, quel qu'il soit , produit de même , sans 
sortir de soi et sans rien perdre de son essence. Mais 
alors comment peut-il produire? Il produit en vertu 
de sa perfection et d'une surabondance de puissance 5 . 
Si ce n'était pas en vertu de sa perfection , mais au 
contraire en vertu de son imperfection, il ne conserve- 
rait ni sa nature ni son rang dans la hiérarchie des 
êtres. Car tout ce qui engendre par défaillance et par 
faiblesse change et s'altère dans la génération. Or, le 
producteur restant ce qu'il est dans l'acte de produc- 
tion, il est clair que ce n'est qu'en vertu de sa perfec- 
tion et de sa plénitude qu'il produit. Le produit, en 
.effet, n'est ni une partie séparée du producteur, ni une 
transfusion du producteur, lequel deviendrait alors la 
matière de son produit. Le producteur reste en soi, et 
le produit subsiste en dehors \ Mais que produit le pro- 
ducteur immédiatement? Il produit les êtres semblables 
à lui , avant de produire les dissemblables 5 . Puisque 
tout producteur est nécessairement supérieur à son pro- 
duit , jamais ils ne pourront être absolument identiques 
en essence ni égaux en puissance ; ils sont donc diffé- 

* Élém. theol.y prop. 26. 

* Prop. 25. 

3 Prop. 26. 

4 Prop. 26. 

5 Prop. 28, 
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rente et inégau*. Mais d'un autre côté cette différence 
et cette inégalité ne peuvent être absolues ; car l'être 
participé communique toujours au participant quelque 
chose de lui-même. L'effet ressemble donc à la cause, 
sans lui être identique , et cette ressemblance est la 
mesure et le signe de la participation immédiate. Le 
produit semblable et différent, annonce une participa- 
tion à la fbis directe et indirecte ; le produit différent; 
une participation indirecte seulement 4 . Ce n'est pas 
seulement à un individu que le producteur participé, 
communiqué sa ressemblance 2 , c'est à l'ordre tout 
entier; car ce qui constitue la série, c'est préciseraient 
la ressemblance entre eux des êtres qui la composent ; 
or, cette ressemblance vient du producteur ; donc le 
producteur communique sa ressemblance à chacun des 
individus du même ordre et dans la mesure même de 
la perfection de chacun 3 . 

Il reste à voir comment le produit se comporte Vis- 
à-vis du producteur. Tout produit immédiat reste dans 
le producteur et en sort tout à la fois 4 . En effet, puisque 
le produit a quelque chose de commun avec le produc- 
teur , il faut bien qu'il y demeure au moins en partie. 
Mais s'il y demeure sans en sortir, il ne diffère plus 
en rien de sa cause et n'en est pas distinct. Or, il est 
nécessaire qu'il en diffère et s'en distingue. Donc, en 
tant que le produit est semblable au producteur , il y 
demeure ; en tant qu'il est différent , il en Sort Mais 

1 Êlem. f/icW., prop. 28, 

* Prop. 29. 

a Prop. 29. 

4 Prop. 30. 
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comment y peut-il rentrer , après en être sorti? Tout 
être qui tire son essence de l'être dont il sort 4 peut se 
replier sur cet être. Car le principe d'où il vient étant 
le Bien en soi ou le bien par rapport à lui, il est néces- 
saire que le produit désire le producteur, c'est-à-dire 
le bien, et par cela même qu'il se replie vers l'objet de 
son désir. Cette conversion se fait par la ressemblance 2 , 
dont la vertu est d'unir, tandis que la différence sépare 
et divise. Elle a pour loi le mouvement circulaire 
propre à tous les êtres qui remontent vers leur cause. 
Ainsi tout produit demeure dans son producteur s , en 
sort et y rentre. 

Mais parmi les êtres qui se replient vers leur prin- 
cipe , il en est qui le font sous l'influence d'une cause 
étrangère ; il en est d'autres qui se replient d'eux- 
mêmes. 11 importe donc de savoir quels sont les êtres 
qui ont la vertu de se replier spontanément, d'où cette 
vertu leur vient , et quelle est l'essence et la nature 
propre de ces êtres 4 . Tout être (sauf l'Un qui n'est ni 
l'Être ni un être) est subsistant ou non subsistant par 
soi-même. Tout être subsistant par soi-même (a&rapxvsç) 
n'a besoin d'aucun sujet ; il se contient , s'engendre et 
se conserve lui-même. Quand nous disons qu'il s'en- 
gendre, il faut entendre par là qu'il est le principe de 
son hypostase , c'est-à-dire qu'il se développe par lui- 
même, mais non qu'il est le principe de son essence 5 . 
Car nul être ne se donne l'essence ; tous la reçoivent 

« Êlêm. thêol.. prop. 31. 

2 Prop. 33. 

3 Prop. 35. 
* Prop. 35. 
5 Prop. 41. 
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d'un principe supérieur 4 . L'être âurapacviç n'est donc 
pas celui qui se suffit quant à l'essence, mais quant à 
l'hypostase seulement. Voilà pourquoi l'Un n'est pas 
simplement aÙTaptr,; , mais supérieur à l'être qui a ce 
caractère. Maintenant tout être qui subsiste par soi- 
même a la puissance de se replier vers soi-même. Car 
s'il se bornait à sortir de soi , sans y revenir, il n'aspi- 
rerait jamais à. son propre bien 2 . Or, toute cause qui 
se donne l'être peut aussi se donner le bien, lequel est 
identique à l'être. Réciproquement , tout être qui se 
replie vers soi-même , subsiste par soi-même 3 . Car 
s'il se donne son bien, il faut aussi qu'il se donne son 
être. Il est donc le principe de sa propre hypostase. 
Mais l'être qui se replie vers soi-même le peut-il selon 
son action seulement ou en outre selon son essence h ? 
S'il pouvait se replier selon son action et non selon son 
essence, l'action serait en lui supérieure à l'essence;, 
ce qui est impossible, puisque ce qui est par soi-même 
est supérieur à ce qui est par un autre. 

Pour achever la théorie de l'être aùT*pxqç , Proclus 
énumère les attributs essentiels qui lui sont propres 5 . 
Il est inengendré , car la génération implique l'imper- 
fection et le besoin d'être perfectionné par un autre. Il 
est incorruptible, car tout être qui se corrompt ne se 
corrompt que parce qu'il est séparé de sa cause 6 . Or, 
pour l'être qui subsiste par soi, être séparé de sa 



4 Elctn t 


, théot, s 


, prop. 


40. 


2 Prop. 


42. • 






3 Prop. 


43. 






4 Prop. 


44. 






* Prop. 


45. 






6 Prop. 


4G. 







*7S ANALYSE. LIVRE III. 

cause, c'est être séparé de lui-même. D'ailleurs, quelle 
cause étrangère pourrait opérer cette séparation? 11 
est indivisible 4 , car par cela seul qu'il subsiste par 
soi-même , aucune cause étrangère ne peut le diviser. 
Il est simple, car s'il était complexe, il y aurait du 
pire et du meilleur en lui *• Mais le meilleur viendrait 
du pire , et le pire du meilleur, puisqu'il sort de soi 
tel qu'il est, c'est-à-dire tout entier. Il est éternel 5 ; car 
ce qui fait qu'un être n'est pas éternel , c'est qu'il est 
un composé , ou bien qu'il existe dans un autre. Or, 
l'être subsistant par soi-même est simple, et n'a point 
d'autre sujet que lui-même. 

Proclus , après avoir considéré la cause par rapport 
à son effet immédiat, la suit dans ses effets indirects et 
ultérieurs. Le monde intelligible forme une chaîne non 
interrompue d'êtres, disposée hiérarchiquement ; dans 
Gette chaîne, chaque être qui précède engendre tou- 
jours l'être qui le suit immédiatement. Mais là ne se 
borne point son action productrice ; elle embrasse la 
série entière des êtres qui suivent. En sorte que si l'on 
considère une série entière , on verra que le premier 
terme et le dernier comprennent chacun d'une ma- 
nière différente tous les termes de la série. Le dernier 
les comprend en raison de sa complexité ; le premier 
les comprend en raison de l'étendue de son action 
productrice. Tout être produit par les seconds l'est 
aussi , à plus forte raison , par les premiers , causes 
plus énergiques des seconds \ Si le producteur est 

1 Êlém. Met?/., prop. 47. 

2 Ibid. 

3 Prop. 49. 
1 Prop. 56. 



PROCLUS. THÉOLOGIE. 279 

un second , il tient toute son essence de celui qui le 
précède : et de là vient sa puissance de produire ; car 
dans les producteurs, les puissances productrices pro- 
duisent selon l'essence, et communiquent aux produits 
leur essence. Si donc c'est d'une cause supérieure 
qu'il a reçu la faculté de produire , c'est d'elle qu'il 
tient d'être la cause des êtres dont il est la cause, 
puisque c'est ce qu'il a reçu d'elle qui détermine la 
quantité de puissance qu'il possède. Ce qui fait que les 
produits du producteur immédiat sont aussi les pro- 
duits des êtres supérieurs à ce producteur. 

Maintenant, si toute cause donne quelque chose à 
son effet, plus l'effet aura de causes , plus il recevra de 
dons, plus il sera complexe ; moins il aura de causes, 
moins il en recevra, plus il sera simple 4 . Mais d'un 
autre côté, plus l'être produit aura de causes, plus il 
sera inférieur ; moins il en aura, plus il sera supérieur,' 
en sorte que la supériorité et l'infériorité sont en raison 
inverse de la complexité et de la simplicité. Toute- 
fois cette simplicité de l'être peut être entendue autre- 
ment. Le dernier des êtres est sans doute le plus com- 
plexe , en tant qu'il résume toutes les puissances des 
êtres qui le précèdent ; mais il est aussi le plus simple, 
en ce qu'il les résume au plus faible degré. Car alors 
il est la moins riche, la moins féconde , la moins éner- 
gique des hypostases; et il est vrai de dire 2 , en ce 
sens, que plus un être est simple, plus il est inférieur 
dans la hiérarchie. 

Il suit de là que la vraie supériorité a pour mesure, 



1 Elcm. thcol.y prop. 58. 

2 Prop. 59. 
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non la complexité des éléments que réunit un être dans 
son sein , mais l'étendue et le nombre des effets qu'il 
produit , et par conséquent la généralité de l'essence 
et de l'action productrice 4 ; car plus un être a de puis- 
sance , plus il se rapproche de la cause universelle et 
du bien 2 . Ainsi tout producteur, c'est-à-dire tout im- 
participable ( puisque l'imparticipable seul , en tant 
qu'il subsiste par soi-même , est essentiellement pro- 
ducteur) , produit deux sortes d'effet, un effet immédiat 
et un effet ou plutôt une série d'effets ultérieurs. L'effet 
immédiat est un ordre d'hypostases existant en soi. 
L'effet ultérieur est une variété d'illuminations appar- 
tenant à des ordres différents , mais ayant toutes leur 
hypostase en d'autres êtres. Et il est nécessaire qu'il 
en soit ainsi ; car dans la hiérarchie des êtres, c'est 
toujours le terme immédiatement supérieur qui en- 
gendre l'hypostase même du terme inférieur 3 . Les 
causes supérieures et plus générales qui projettent leur 
action jusque sur les derniers êtres, trouvant une hy- 
postase déjà créée , ne peuvent plus que lui commu- 
niquer leurs illuminations. 

Toute cette théorie , si compliquée et si subtile sur 
les rapports du participant au participé, du produit au 
producteur, paraît nécessaire à Proclus pour expliquer 
le système de la génération des êtres. Elle nous con- 
duit enfin au point le plus important de la théologie de 
Proclus, à la célèbre Théorie du ternaire qu'aucun 
Alexandrin n'avait conçue nettement avant lui, Jus- 

i Èlénu théol.y prop. 6$. 

2 Cette doctrine de Proclus est bien plus conforme à la philo- 
sophie de Platon qu'à celle de Plolin. 

3 Prop. 64. 
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qu'ici l'école néoplatonicienne avait traité de l'être et 
du devenir, sans chercher la loi nécessaire et univer- 
selle qui préside à tout être et à tout devenir. Elle 
avait bien distingué nombre de triades dans le monde 
intelligible ; mais elle n'avait pas su rattacher toutes 
ses distinctions à un principe unique. Elle n'avait pas 
vu que tout être intelligible ou sensible est complexe , 
et qu'en le décomposant on arrive toujours à y recon- 
naître trois principes, dont la nature et la fonction ne 
varient point, quel que soit le sujet de cette trinité. Voilà 
ce que va établir Proclus *. 

Toute puissance est parfaite ou imparfaite. La puis- 
sance qui fait passer à l'acte est parfaite. En effet, 
par sa propre action , elle perfectionne d'autres êtres ; 
or, ce qui perfectionne a en 6oi-même le principe de 
perfection. Quant à la puissance qui a besoin d'un 
autre être en acte auquel il lui faut participer pour 
être une puissance quelconque, elle est imparfaite. En 
d'autres termes, la puissance parfaite est celle de l'être 
en acte ; la puissance imparfaite est celle de l'être en 
puissance 2 . Cela posé, tout ce qui arrive à l'être est 
engendré par les deux puissances. Il faut, en effet, 
que le produit ait aptitude à être, qu'il ait la puissance 
imparfaite. Il faut, d'un autre côté, que le producteur, 
qui est en acte par cela même que le produit est en 
puissance , ait la puissance parfaite. Si le producteur 
n'avait pas la puissance parfaite , comment entrerait-il 
en acte 3 ? Comment agirait-il sur un autre? Et si ce 
qui arrive n'avait pas l'aptitude à devenir, comment 

1 Prop. 78. 

2 Prop. 78 

3 Prop. 79. 
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deviendrait-il ? Le producteur n'agit point sur un être 
quelconque , mais sur celui qui est prédisposé natu- 
rellement à recevoir son action. Cette distinction né- 
cessaire de la puissance parfaite et de la puissance 
imparfaite se retrouve également dans le rapport du 
participant au participé. Le participé ne communique 
l'être au participant qu'autant qu'il est lui-même l'être 
en acte, c'est-à-dire une puissance parfaite. Le parti- 
cipant ne reçoit l'être du participé qu'autant qu'il est 
déjà l'être en puissance, c'est-à-dire une puissance 
imparfaite. Ainsi, pour expliquer, soit le rapport de 
création , soit le rapport de participation , il faut tou- 
jours reconnaître deux termes concourant à produire 
ce rapport , la puissance parfaite et la puissance im- 
parfaite i i 

Maintenant, quel est le rôle de chacun de ces termes 
dans le rapport? Il est clair que la puissance parfaite 
dans le producteur ou le participé agit comme principe 
d'essence, d'unité, de forme, c'est-à-dire comme fini; 
que la puissance imparfaite , au contraire, intervient 
comme principe de substance et de réceptivité, de 
variété , d'expansion , c'est-à-dire comme infini. Le 
fini et l'infini , dyade mystérieuse reconnue par Pytha- 
gore , par Platon , est la loi de toute génération dans 
le monde sensible , de toute hypostase dans le monde 
intelligible 2 . Le fini et l'infini ne sont point des hy- 
postases proprement dites, mais les principes constants 
et universels des êtres. Ils n'ont point une nature 
propre et déterminée ; ils sont partout où l'être paraît, 

* Prop. 78. 

2 Corn. Parm , vi, 98. 



PHOCLUS. THÉOLOGIE. 283 

et revêtent les formes les plus diverses 4 . L'infini est 
caractérisé dans la matière par l'indétermination, l'ab- 
sence de forme et d'idée ? ; dans le corps, par la divi- 
sibilité 5 ; dans la catégorie de qualité, par le plus ou le 
moins; dans la connaissance, par la diversité et la suc- 
cession des pensées 4 ; dans la cyclophorie céleste, par 
la force infinie du moteur ; dans l'âme , par son mou* 
vement étemel 5 ; dans le temps qui mesure les révolu- 
tions de l'Ame» par la puissance et le nombre illimité 
de ses périodes ; dans l'intelligence , par son éternité , 
par sa haute puissance 6 ; dans l'éternité même, par 
sa compréhension , qui embrasse toute l'infinité intel- 
lectuelle 7 . On remonte ainsi jusqu'à l'infini en soi, c'est- 
à-dire, à la simple puissance ou possibilité ( £uva[uç ) 8 . 
Le fini , à son tour, se manifeste dans la matière par 
l'idée qui la contient et la détermine 9 ; dans le corps 
( abstraction faite de ses qualités ) , par la propriété 

1 Corn. Parm. 9 vi, 99, 404. 

* Ibid. Ttjv Tofvuv âirccpcav, fva xarcoScv irow?wfu9a ttjv ap^v, 
Stariov pfcv xal cfrc ttîç vXi?ç, £cQie âopeç-ôç xa9* aûrw xac àpop^o? 
xac ocvii&oç. 

3 Ibid. Qaxc'ov xac cVc to3 âic/oiou o-uparoç xarà r^v <Wpi<Jcv. 

4 Ibid. Stareov & xaxà xàç irepc xb aTrecpov irpwxaç tycçapcva; 
irocôxiQxaç, cv alç rb ptaXXov cç-c xat tÎttov Tcpcoxatç. 

* Ibid., 400. Ewl ttiç >|*>x*fc tô a7recpov Xnjitxeov. /wxafoiTcxttç 
yàp voouaoe, Aivaptcv âirxacVou xtwiccc»; r^et- 

* Ibid. Oc» f*oe tô aimpov èw ' aoxoîi toO voîî xac rîç votpaç Ç»TÎÇ • 
owni yàp âpttrd&tTOÇ xac aec iraoa xac àOpôa irapeçcv, âccavcoç A: xac 
âircfpo&vajuLOf. 

T Ibid. Oç (âcwv iiretpoç) xat iraaav Trcpce^et ttîv voepav àwecpcav. 

* Ibid., 4 #4. riw'awïjv <% rfov irpwTÉoav ic>7ynv rrfe âircipcaç 
avatyapc Xocirôv, xotovxov yàp, tô avxo âïrecpov 

* Ibid., 4 0*. 
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qu'il lui donne d'être un tout (o>ov) ; dans les éléments 
du corps, par la limitation de leur nombre (icocov); 
dans les idées prises à l'état de pureté et d'indépen- 
dance , par la persistance de leur hypostase; dans le 
tout , par la constance des révolutions de son cercle 
supérieur ; dans l'âme , par la régularité de son mou- 
vement circulaire , qui est la mesure du mouvement 
de tous les phénomènes ; dans le temps , dans l'intelli- 
gence , dans l'éternité , il est tout ce que ces divers 
actes contiennent d'un , d'immuable , de déterminé. 
On peut remonter ainsi jusqu'au fini en soi ( to ocùto- 
Tzépxç ). En résumé, au sommet de l'être, le fini en soi, 
principe de toute détermination ; à l'extrême limite de 
l'être , l'infini en soi , principe de toute indétermina- 
tion *. 

L'Essence (l'Être en soi) est le premier mixte. Plotin 
dit que l'être résulte de la forme et de la matière in- 
telligible, rapportant le nombre à l'unité et à l'essence, 
et la variété et le développement à la matière. Au sens 
de Platon , dans le monde intelligible, l'infini n'est pas 
la matière du fini, mais sa puissance ; le fini n'est pas 
la forme de l'infini , mais son essence : l'être résulte 
des deux 2 . L'Éternité elle-même (non pas l'éternel) 

i Corn. Parm. 9 vi, 101. Tè Si yjko; wpwrwç aicetpov, xoti /aovw; 
a.TC;j>iv, xac mnyr, itârn; àtittiploiç, vonjTrf;, voipaç, ^vytxrjç, acapa- 
Ttjaiî;, uhxZç. — Ibid., 4 02. IIpwTOv p*v o<3v irc'pa; ro avTOTcep*ç, 
icr,yr) xaî aTtypx îravTwv cçt twv 7ctparwv, vor,rwv, vocpwv, \>7rcpxo*' 
p'wv, èyxo?ptuv 9 perpov aùiô ttov iravTwv xjcc oco; -irpourcap^ov. 

2 Plat., T/iéol., ni, 9. E! Sz to ircpaç twv ovtwv 5v irépocç, xat t6 
«ffcpov t»v ovtwv arrctpov, xat c^-i Ta t£ àftyih fyovr* riv avç-otttv 
tjc ovtot, xaOdircp auTo; ffoy&K ô Icaxpary); àva&£a<rxec, o^Xov ot« 7b 
r^oT(7ov twv jusxTÔiv, irfwTirôv eçc twv ovtcjv. ToOto Si vjSïi a).).o 
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participe du fini et de l'infini ; du fini, en tant que mesure 
intelligible ; de l'infini, en tant que puissance incessante 
de durer 4 . L'Intelligence est finie, en ce qu'elle com- 
prend en soi tous les paradigmes de ses inférieurs , et 
possède une vie simple , unique , toujours la même ; 
elle est infinie , en ce qu'elle produit , vivifie, ordonne 
tous les êtres dont le type est en elle 2 . L'Ame, en tant 
que sa vie est mesurée par des retours périodiques , 
tient au fini ; en tant que le mouvement de cette vie est 
incessant et illimité, elle tient à l'infini \ Le ciel doit la 
mesure de ses mouvements, l'ordre et le nombre de 
ses périodes à sa participation au fini ; il doit la puis- 
sance et la variété de ses expansions à sa participation 
à l'infini 4 . Enfin la génération tout entière, grâce à 
l'unilé des types qu'elle réalise, à la stabilité des lois 
qui président à son développement, est finie; mais 
aussi par la variété des individus qu'elle produit, par 
l'instabilité des formes qu'elle parcourt, elle est une 
image de l'infini 5 . En outre, il faut ajouter que chaque 

Içh r é ?è àxiotarov tv rotç outc, xal o cçev owtoôv, xai oiftv aXXo 

O 0** 

1 Plat., ThêoL, m, 8. — Corn. Parm t% vi , 4 02. Aiwv yty 
ôttoO xote aTTCtpoç îç-cv, xat iti'pa; ' xa9ô ^v.yà è 3 àvcxXctirrou Çctrfç tçtv 
acrcoî, xat &>; ivvopiç tov ait X C W'»' àirtepo; cçt * xaôo ft pcrpov 
iirh iraçTîÇ vofpa; Ivtçy thç % xa\ oco; tyjç tou voO £&»};, «v»9cv avTijv 
ooc'Çuv, .ircfotç tçt. 

2 Plat., Thcol %y m, 8. — Corn. Parm., vi, 4 03. To irtpaç ev 
tw vu B'carcov * x«9è yàp iv outw jjttvci xottà tïjv votjatv, xoù fifotv x«l 
«ce «où tïjv aùtjiv fy* 1 W^j «peça* x«l irfirip*ç»«c. 

3 Co/w. Parrn. y 4 03. IIcpirroY lire toutoc; 19 Tx>ç\J/u^r/ç irepfc£o;, 
xa? ô xuxXo; axjatvTw; a7COT€Xou|utrv9ç, perpov Iç'îv dryavfcç fraowv twv 
«pouvof/t'vwv xcvrj9€«»v. 

4 Plat., 7%<fe/., m, 47. 

5 Éltm.phrs., n,44, 4 2, 43. 
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produit de la nature, par sa forme, tient du fini» et par 
sa matière * de l'infini. 

Mais la dualité du fini et de l'infini, qui est la loi de 
tout être dans le monde intelligible, et de toute géné- 
ration dans le monde sensible, ne suffit pas pour pro* 
duire tout ce qui est, ou engendrer tout ce qui devient 
11 faut remonter à un troisième principe. En effet, nul 
fini ne peut subir l'action d'un infini * ; nul infini ne 
peut revêtir là forme d'un fini; Donc il faut, au moins 
pour le monde sensible, un principe supérieur, au sein 
duquel s'opère cette communication. Le fini et l'infini 
parleur union produisent le mixte, non comme causes, 
mais comme éléments et comme conditions 2 . La vraie 
cause du mixte est au-dessus du fini et de l'infini s ; 
c'est ce que Platon a clairement exprimé. Timée, en- 
seignant que le Démiurge fit l'Ame du monde d'un 
mélange du divisible et de l'indivisible , distingue par 
là même le fini et l'infini. Si le Démiurge forma 
l'âme d'un mélange du même et du divers qui préexis- 
taient, il est donc vrai de dire que l'Un forme la pre- 
mière essence d'un mélange de fini et d'infini. Ainsi 
tout être est triple ; il participe du fini qui lui donne 
son essence , de l'infini qui lui donne sa puissance, et 
de l'unité qui fond en un seul être l'essence et la puis- 
sance. Le principe supérieur qui opère leur union n'est 
pas un principe distinct et différent soit de l'infini , 
soit du fini ; c'est la cause d'où ils découlent tous deux, 
et qui, par cela même qu'elle les contient virtuellement 

1 Èlém. phys. , n, \ 1 , 4 2, \ 3. 

2 Plat., Théol.y m, 9. KaXcTrac fàv ovv iravra^ou jjuxtVj, wç ix 
TTcparoç, xaï àwupiaç ùicoçav. 

3 Plat., Théol,, m, 7. Kat 19 pH ?v«wç ro?ç irSfotv u rov irfcirou. 
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d'abord dans son sein, les combine et les unit dans l'acte 
de production. Le résultat du mélange est un produit 
mixte, à la fois fini et infini, mais qu'il ne faut pas con- 
fondre avec le principe d'où il vient. Le principe et le 
résultat ont tous deux un caractère mixte, fini et infini ; 
mais ce caractère, le résultat le tient de la participation 
au fini et à l'infini, tandis que le principe ne le tient que 
de sa propre nature. Il faut ajouter toutefois que dans 
la doctrine de Proclus, et en général des Alexan- 
drins, le mixte est considéré tantôt comme le résultat, 
tantôt comme le principe même du mélange, et souvent 
comme le résultat et le principe tout ensemble. C'est 
qu'en effet le mixte est résultat en tant qu'il est l'œu- 
vre de l'Un combinant le fini et l'infini ; mais en tant 
qu'il manifeste l'Un, il est principe par rapport au fini 
et & l'infini i . 

Il y a donc ici à distinguer : 1° deux principes con- 
stituants, le fini et l'infini; 2° le mixte ; 3° un principe 
supérieur au fini et à l'infini, qui, en les réunissant, 
forme le mixte. Telle est l'explication complète du 
Ternaire , objet mystérieux des méditations de tous 
les sages et de tous les inspirés des anciens temps. 
Après avoir défini la nature des principes du Ter- 
naire , Proclus indique la fonction propre de chacun. 
Quel est le rôle du fini, de l'infini, et du mixte? 
Proclus s'explique très clairement sur ce point ; dans 
le fini, l'être se détermine et se pose; dans l'infini t 

i Plat., ThèoL % m, 9. Qvala rotvuv içt vorçrrj to ptXTfo, xoù 
xtftçotrat ivpctTwç pb ônto roû £cou, ie*p' ou xac to airctpov, xaà to 
irtpaç. AtOTtpwç ft, âiro twv ptrà rbv tviaîov dtoy àp^wv, tov 
airelpou Xc'yw, xai tgv ircpotTo;. H yàp Ttxâpxv) *M<x y y tv}* p&*>C 
iro(HT<xv), iroiÀiv aùro; tçw o 5c6ç. 
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il se distingue et se détache de son principe; dans 
le mixte , il y revient. L'existence propre et in- 
dépendante, la séparation, la conversion (u7rap£iç, 
irpoo&oç, 67ct<7Tpo<py>) , ou bien encore l'unité, le déve- 
loppement, la concentration, tels sont les trois mo- 
ments de l'être considéré sous toutes ses formes; 
et même il ne serait pas exact de dire que la loi 
du ternaire n'atteint que l'être ou le devenir. Le 
ternaire n'est pas plus que le fini et l'infini , et l'unité 
qui les comprend, l'être, ou tel ou tel être. Il est la loi 
de tout être et de tout devenir. Et même il ne serait 
pas exact de dire que cette loi n'atteint que l'être et 
le devenir. Qu'elle n'atteigne pas l'Un en soi, c'est 
ce qui est évident, puisque l'Un est absolument simple. 
Maifl l'unité divine, la bonté, première émanation de 
l'Un , n'y rentre-t-elle pas jusqu'à un certain point? 
Sans doute, quand l'Un passe à l'Unité divine, il n'y a 
point encore pluralité, mais il y a déjà nombre et dé- 
veloppement. L'unité divine n'est plus qu'une image 
de TUn en soi ; donc, tout en étant une et simple par 
elle-même, elle est déjà multiple par rapport à l'Un. 
Dès lors, elle subit la loi de tout multiple , et devient 
une triade * dans laquelle on peut déjà distinguer le 
fini , l'infini et le mixte. Proclus le dit formellement : 
« Tout ordre des Dieux est composé des premiers 
principes, le fini et l'infini 2 . » La différence et l'iné- 
galité des ordres divins tient à ce que dans tel ordre 

1 Les mots ternaire et triade sont employés ici dans un sens 
différent. Ternaire exprime la loi constante , uniforme f univer- 
selle du fini y de V infini et du mixte; triade exprime les diverses 
applications de cette loi. 

2 Élêm. théol., 159. Ï1S*« t*£cç SfSv sx Tmv irpuruv \<?\v <fy- 
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domine le fini, tandis que dans tel autre, c'est l'infini. 
A parler rigoureusement , ce n'est donc pas l'être en 
soi qui forme la première triade ; c'est le nombre di- 
vin. Dans la triade divine *, le fini, c'est l'existence 
substantielle de Dieu; l'infini, c'est la puissance d'en- 
gendrer ; le mixte , c'est le rapport de la puissance à 
la substance divine, ainsi que l'essence qui en résulte. 
Cette triade est exprimée tantôt par les mots de bonté, 
de volonté et de Providence, tantôt par ceux de bonté, 
de sagesse et de beauté. En outre , chacun des termes 
de la triade, considéré à part, est multiple lui-même 
(puisque tout est multiple en dehors de l'Un), et devient 
une triade. 

La théorie du ternaire est , en quelque sorte , la 
clef de la philosophie de Proclus. Elle explique 
cette myriade de triades qu'il a semées dans son 
vaste système. On comprend alors pourquoi la triade 
est partout, dans l'ensemble et dans les détails. Rien 
de plus simple ; toute essence, par cela même qu'elle est 
complexe, tombe sous la loi du ternaire, et par 
suite peut être conçue comme une triade. Les éléments 
eux-mêmes du composé étant jusqu'à un certain point 
complexes , il arrive qu'une triade peut en engendrer 
beaucoup d'autres. Vue de ce côté , qui est le seul sé- 
rieux, la doctrine de Proclus a plus de sens et de 
portée qu'on ne serait tenté de lui en attribuer au pre- 
mier abord. 

ySv, irtpotroç xat àic«ptaç« AXX* y ph irofcç vnq toû iripotrsç aeriot; 
pw&Xov " r t ft, irpoç rr); àtritpfcxç. 

1 Plat., ThéoL, m, 25, 26, 27. ToO piv iteporoç, ifr; Cffopgcv 
tyiv 5ecav , *5ç Sk amtpiaç , xy»v ycvwîtcxijv &Svorpuv , tov & fAîXTov » 
tyîv ©ùtféav rr,v air' avTrfç Iv&cxvujkcvov. 

H. »9 
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I. Théorie do monde intelligible. La triade 
qui vient immédiatement après la triade divine est 
l'Essence intelligible , l'Être en soi , la première , la 
plus complète , la plus pure image de Dieu. Ce prin- 
cipe touche aux unités divines, mais il n'appartient 
plus au monde divin, par cela même qu'il est une 
essence , c'est-à-dire une unité déjà complexe 4 . Quels 
sont, dans ce premier ternaire, les deux principes 
constituants , et quel est le principe qui les unit , c'est 
ce qu'il importe avant tout de déterminer. L'un des 
principes constituants 2 , l'Être, c'est la nature toujours 
une et immobile, uniforme, compréhensive de l'Un ; 
l'autre , la Vie , c'est la puissance surabondante de 
l'Un qui s'épanche et se divise en s' épanchant ; quant 
au mixte, l'Intelligence , c'est ce qui résulte de l'union 
des deux autres. Le principe de cette union est l'Un en 
soi 5 . Dans l'Être proprement dit , l'essence se tient 
dans son unité, toujours immuable et uniforme; dans 
la Vie , elle se répand et se développe ; dans l'Intelli- 
gence, elle se recueille et revient à son principe. 

Mais cette première triade en comprend beaucoup 
d'autres. Il faut donc rechercher quel est le nombre et 
la nature des essences qu'elle contient. L'Être intelli- 
gible, en tant que manifestation de l'Un, est suscep- 
tible de degrés. Au premier degré, il est l'Être en soi ; 
audeuxième, la Vie; au troisième, l'Intelligence. Dans 

Elém. théoL, 138. Iîocvtwv twv pcrcgovrov rfiç dttoç i&ioro- 
toç, fX0covficvuv 9 irpûntçév è<7i xac àxpdtarov xb 8v. 

2 Plat., ThéoL, m, 9. — Êlém. théol., prop. 403. 

» Plat., ThéoL) iv, \. ÉÇrlprac & 4 ri?fo r&v Xoiirwv. Mcow 
i\ rX«x«v ft Çwi f«&v. T* & irlpa? T*i *?«£&( t«<jtik, ciriçptffi 
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l'essence comme dans l'action , l'intelligence suppose 
la vie, la vie l'être, et l'être vient de l'Un A . Du reste , 
il ne faut pas croire que l'être subsiste sans la vie et 
l'intelligence , la vie sans l'être et l'intelligence , l'in- 
telligence sans l'être et la vie. Toute essence intelli- 
gible est à la fois être , vie, intelligence : être, en tant 
que permanente et identique ; vie, en tant que puissance 
expansive ; intelligence, en tant qu'elle revient sur elle- 
même. C'est ainsi que l'essence intelligible est une 
dans sa triplicité et triple dans son unité. L'être en fait 
le fond, la vie le centre, l'intelligence le terme 2 . L'être 
estdonc, pourtoute essence intelligible, principe d'unité 
comme la vie est principe de variété , comme l'intelli- 
gence est principe du retour de la variété à l'unité. 
Les proportions de l'être 3 , de la vie, de l'intelligence 
varient dans chaque triade. Dans l'Être en soi , c'est 
l'essence qui prédomine; dans la vie, c'est la vie ; dans 
l'intelligence , c'est l'intelligence. Mais il n'y a dans le 
monde intelligible, ni être pur, ni vie pure , ni pure in- 
telligence, parce que tout être intelligible est une triade. 
Donc l'être est vie et intelligence , comme la vie est 
essence et intelligence, comme l'intelligence est essence 
et vie : seulement, chaque triade convertit en sa propre 
nature les deux autres. Ainsi l'essence est vie et intel- 

1 Plat., ThéoL, m, 4,9, 14, 42, 43. — De mal, 4. A>Xà rà. 
ph Çwvra irotvTa, xa< ofafav tytt* xai rh Sv. Ta de Svtoé ttoXXoc^ou 
xfti&wç cç-cv «fto/pa. 

* Plat., Théol., m, 9. ITpu>Twç &, xott oo<7iovîwç èv tô> ovti iravra 
irftt&irapxstv. Exc7 yàp xac y ow(«, xa« 7) Ç&wj, xa\ h vouç, xai y 
6xpéTV)ÇT6»v£vtt»v. Hâ Çûty to péant xevrpov toS Svtoç. O # vovy, 

5 Plat., Théol., m, 9. 
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ligence essentiellement; la vie est intelligence et essence 
vitalement; l'intelligence est essence et vie intellectuel- 
lement 1 . En résumé, la triade suprême, l'essence intel- 
ligible comprend une première, une seconde, une troi- 
sième triade. Première triade dont la nature propre 
est l'être , comprenant la vie et l'intelligence comme 
principes inférieurs; deuxième triade dont la nature 
propre est la vie, comprenant l'essence comme prin- 
cipe supérieur et l'intelligence comme principe infé- 
rieur ; troisième triade dont la nature propre est l'in- 
telligence, comprenant l'essence et la \iv comme 
principes supérieurs. On voit que chaque triade com- 
prend les trois termes , être, vie, intelligence, mais 
que ces termes changent de rôle suivant la nature de 
la triade. Dans la triade de l'être, la vie, principe su- 
périeur à l'intelligence, est le fini, l'intelligence est l'in- 
fini, l'être est le mixte. Dans la triade de la vie, l'être 
est le fini, l'intelligence l'infini, la vie le mixte. Dans la 
triade de l'intelligence, l'être est le fini, la vie l'infini, 
l'intelligence le mixte. Ainsi l'être , la vie , l'intelli- 
gence sont les principes de toute nature intelligible , 
ils se retrouvent partout dans le monde intelligible avec 
des proportions infiniment diverses. Non seulement ils 
constituent les trois triades qui sont à la tête des es- 
sences, des vies et des intelligences, mais encore chaque 
essence , chaque vie, chaque intelligence particulière ; 
ce qui donne lieu à un nombre infini de triades. 
Après avoir déterminé le nombre, le rang et la na- 

i Êlém. thvol., prop. 403. ïlovrociv ira™, • oixetwçfc cv cxaçw* 
xaî yàp cv f w fort xat r t Çwi xai b vouç, xac cv t^ C«? t& cTvac xac rà 
voccv, xat cv tu vm tè cTvac xat xh Ç$v. AXX' S itou pb ;0<f£ç, ojrov 
Sk Ç<«>rcxé5;o.Trj & ïvtwç Svra icavra. 
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turc des triades contenues dans l'essence intelligible , 

îseno Proclus en expose les propriétés. 

vlé. 1° Toute intelligence, c'est-à-dire toute essence 

fnfd- intelligible *, est uniforme et par conséquent parfaite. 

trol Mais en tant qu'elle participe immédiatement à la 

>opn bonté divine , elle est la première Intelligence , et , 

m comme telle, engendre les autres intelligences. 

i m 2° L'Intelligence première est imparticipable , par 

cela même qu'elle est première. Les intelligences qui 

#. viennent ensuite sont nécessairement participées 2 . Les 

ff . unes illuminent l'Ame supérieure au monde et imparti- 

» cipable $He-même, les autres l'Ame connexe au monde. 

Celle-ci ne saurait être immédiatement reliée à l'im- 

s participable ; car les progressions se font du semblable 

, au semblable et en passant par tous les intermédiaires. 

3° Toute intelligence se comprend soi-même , mais 

la première Intelligence se comprend elle seule, et 

en elle l'intelligence et l'intelligible sont une même 

chose \ Chacune des intelligences qui viennent 

après se comprend elle-même , et en même temps ce 

qui est avant elle; pour elle l'intelligible est en partie 

ce qu'elle est , en partie ce dont elle vient. Car toute 

intelligence comprend ou soi-même , ou ce qui est 

au-dessus, ou ce qui est au-dessous d'elle A . Pour 

1 Èlcm. théol., prop. 460. 11 y a dans le texte voOç S*^;; mais 
il est évident qu'ici Proclus n'entend plus l'intelligence comme 
troisième terme delà grande triade intelligible, mais comme l'es- 
sence intelligible en général, comprenant l'être en soi, la vie, 
l'intelligence. 

Prop. 461. Ilav fo Svtcj; ov, tô tmv S'iwy eÇyjuucvov, ^ct'ov \~\ 
;:at £jutc0fXT4v* 

3 Prop. 167. Fl<x;vo0ç socvtôv V9«, *XX' o pcv icyà?t~z; £*utVj pô/:v. 

4 Prop., ibiJ. 
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comprendre ce qui est au-dessous , il faut qu'elle se 
tourne par conversion vers l'inférieur, toute intelli- 
gence qu'elle est. Mais elle ne peut connaître ce vers 
quoi elle a fait sa conversion , n'étant point en lui, et 
ne pouvant d'ailleurs connaître que ce qu'elle est ou 
ce qu'elle éprouve. Si elle connaît ce qui est au-dessus 
d'elle , elle ne pourra le connaître que par l'intermé- 
diaire de sa propre pensée , et alors elle se connaîtra 
en même temps qu'elle connaîtra ce principe supérieur 4 . 
Autrement il faudrait dire que, connaissant autre chose 
qu'elle-même, elle ne se connaîtra pas même en tant 
qu'intelligence, ce qui est impossible. D'ailleurs, puis- 
qu'elle est supposée connaître entièrement ce qui est 
avant elle, elle sait qu'il est cause et de quoi il est 
cause; car si elle ne sait pas cela, elle ne connaît vrai- 
ment pas ce qui est avant elle, elle ne sait pas ce qu'il 
produit en vertu même de son être. Si elle connaît de 
quoi est cause ce qui est avant elle, elle saura qu'elle- 
même vient de cette cause ; elle se connaîtra. Ainsi toute 
intelligence est intelligible , et tout intelligible est in- 
telligence : seulement, l'Intelligence première est ab- 
solument identique à l'Intelligible, tandis que toute 
intelligence inférieure est identique à son intelligible 
en tant qu'elle en vient, mais en diffère en tant qu'elle 
lui est inférieure 2 . 

1 Élém. théoL, prop. 4 67. 

a Prop. 167. (Mwç & vb irp© ocùtoî? yivwsxwv, oî&v âpcc otc xom 
ccÏti'ov crtv èxeivo, xaè œv aïriov. El yàp rayra àyvoiiacc, xqotnvo ày- 
voYjOtt tô, tw ttvat woepayov, a Tcapoiycf, xcù a irapayct, junj ytwitfxwv * 
6 ok \)ftçvi<jty xac wv arnov to ir/sb aùrou ycvwTxuv, %at tocuxàv txctftcv 
ÛTcoç-avTa yvw«ra«. IlavTwç $pa xà irpo avroû ytvwaxwv yvwfftrac 
xcu caufôv. 
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&• Toute intelligence est éternelle en essence, en 
puissance et en action '. En effet , si l'intelligence et 
l'intelligible sont identiques , l'acte intellectuel qui est 
l'intermédiaire entre ces deux termes, sera identique 
avec eux, 11 sera donc éternel comme l'intelligence 
elle-même. Et si l'acte est éternel , à plus forte raison 
la puissance le sera également. 

5° Toute intelligence connaît tout en même temps; 
mais l'Intelligence imparticipable connaît simplement, 
et les intelligences qui viennent après connaissent 
individuellement 2 . En effet , si toutes les intelli- 
gences comprenaient semblablement, elles ne différe- 
raient pas les unes des autres , elles seraient toutes 
semblables, puisqu'elles sont ce qu'elles comprennent. 
Si elles étaient toutes semblables, il n'y aurait pas une 
intelligence participable et une Intelligence impartici- 
pable, puisque dans toute intelligence l'essence est iden- 
tique à lacté. Reste donc que chaque intelligence, ou 
ne comprenne pas semblablement toutes choses, mais 
seulement une ; ou en comprenne plusieurs, mais non 
toutes; ou enfin les comprenne toutes, mais particuliè- 
rement. Or, si l'Intelligence première ne comprend pas 
tout à la fois, elle est transitoire et successive, elle n'est 
plus l'Intelligence pure et immobile 3 . Mais si toute 

1 Prop. 4 69. Ilàç vovç cv aimt t«v ti ovat'av e^cr, xaii rhv &va- 
ptv, xac TYjv i'jipyuav. 

* Elém. théol t% 4 64. lia; yoO; iravra afia voiî. AXX' o jjlcv àyti- 
Ocxtoç a7rXwç 7cavTa. Twv & f«T cxcTveov fxaçoç xaô tv aTravrg. 

3 Prop. 470. Ec yàp pcTa&icuTac xac voyjact, ov% àpa, àXXà npô- 
t«60v xac vçtp ov, àxwjTOç wv (xac) cç-ae ^^tiç X 1 ' 1 ?*'*' ^ * v T ? * l ~ 
vtToQai ivocyta voov<n?ç, $ià rô fitvecv h povov vowv. navra àfa voriai» 
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intelligence connaît tout en même temps comme l'Intel- 
ligence première, et que pourtant elle doive en différer 
par quelque côté , il reste à dire qu'elle connaît toutes 
choses dans leur variété et leur singularité, tandis que 
T Intelligence première les connaît dans leur unité et 
leur identité 4 . 

6° Toute intelligence est une essence indivisible 2 . 
Tout divisible Test en raison de sa grandeur, de son 
nombre ou de son mouvement. Or, l'intelligence est 
un nombre sans doute , mais un nombre unifié , anté- 
rieur au nombre divisé , incorporel et immobile. 

7° Toute intelligence est contiguë aux éternels , et 
constitue en substance les essences immuables 5 . En 
effet , tout ce qui est produit par une cause immobile 
est immuable dans son essence. Or l'intelligence, 
étant éternellement immobile , produit toujours et uni- 
formément ; elle n'est donc point cause d'êtres qui 
tantôt sont et tantôt ne sont pas , mais d'êtres qui sont 
toujours. 

8° Toutes les essences intellectuelles sont les unes 
dans les autres, et chacune en soi séparément à . En effet, 
si l'ordre intellectuel est simple et indivisible, toutes les 

i Prop. 4 70. 

2 Elém, théoLj prop. 171. llaçvouç apipiçbq içiy ouata. Et yàp 
àp«y€0>îç xat âffwuaTo; x?t axtv>?Toç, âjmepiç'ov cçt. Ilav yàp to 07cm- 
coOv peptç-ôv, ri xaTa ptyzQoç y y xarà TcXnÔoç, r) xarà ràç bzpytiaç 
ïçt lAiptçbv «v xpôvco yppofttvoiç ' o fft voûç xarà 7ravra atiovtoç, xat *tc«- 
xctva aw^arwv, xat rJvwTat to tv aurw icXf/ôoç. Afwptçoç apa cç-tv* 

3 Prop. 4 72. 

4 Prop. 176. Ilavra rà voepà tUn xat èv âXXr]Xoiç ttat xat xaG ' 
a*JTO cxaçov. Et yàp oifxspiçoç icolç voù';, xat rivwftsvov &à tt,v vofpàv 
apipîiœj to ev auTw 7tXy,0o;, cv Évt rcavra, xat àptpfj rjvwTat àXXrlXor; * 
xat yotfqt Travra Sià rcavTwv. 
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essences qui le composent sont dans chacune, et réci- 
proquement. Mais, d'un autre côté, si toutes sont 
immatérielles , elles ne peuvent se mélanger les unes 
avec les autres ; elles existent séparément, et chacune, 
conservant sa pureté, demeure ce qu'elle est. Ce qui 
annonce certainement que les essences intellectuelles 
ne se mélangent pas , c'est la participation toute spé- 
ciale et toute singulière des êtres participants; car, 
si les participés n'étaient distincts et séparés les uns 
des autres , ceux qui participent à chacun d'eux n'y 
participeraient pas d'une manière distincte et particu- 
lière , et il y aurait dans les participants encore plus 
de confusion que dans les principes qui sont d'un ordre 
plus élevé. 

9° Dans l'ordre intellectuel * , telle intelligence com- 
prend les formes les plus universelles , telle autre les 
formes les plus particulières, en raison de leur supério- 
rité ou de leur infériorité ; et ce que comprennent le plus 
universellement les intelligences supérieures, les intelli- 
gences inférieures le comprennent aussi, mais plus par- 
ticulièrement 2 . En effet, les plus élevées ont des forces 
plus grandes, étant plus semblables à l'Un que leurs 
inférieures. Les moins élevées , étant plus divisées en 
nombre, énervent les forces qui leur ont été transmises. 
Les premières peuvent donc produire des effets plus 
nombreux et plus énergiques, en vertu de la concen- 
tration de leur puissance sur un plus petit nombre 

1 Èlém. théoL, prop. -177. 

2 Prop. 177. Tlotç vous, xAy^wpa ci>v ei&ov, o ph o).tx«T£jX«>v, ô ôs 
f/cotxcorcpwv ici TczpizxTtxàç «itfwv ' xac oé fût àvwTcpw VOCÇ ôXtXWTCpOV 

07O) 0>.(XWT*p07 OJ Ttftô OOJTWV. 
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de formes. Au contraire , les secondes produisent des 
effets plus rares et plus faibles , par la dispersion de 
leur puissance en un plus grand nombre de formes. 
Or, dans ceux qui produisent plus, par moins de formes, 
les formes sont plus universelles ; dans ceux qui pro- 
duisent moins par plus de formes, les formes sont plus 
particulières ; d'où il résulte que ce qui est engendré 
au moyen d'une seule forme par les supérieurs, l'est 
au moyen de plusieurs par les inférieurs, et récipro- 
quement f . L'universel et le commun arrivent d'en 
haut à tous les participants ; l'individuel et le différent 
viennent d'en bas. En sorte que les intelligences se- 
condes affaiblissent en quelque façon , par la destruc- 
tion et la décomposition , les formes générales, pleines 
de vertu et d'énergie , des intelligences premières. 

Cette théorie de l'intelligible ne diffère pas seule- 
ment quant aux détails de celle de Plotin ; elle en 
diffère encore quant au principe. Plotin considère l'in- 
telligence comme le type le plus parfait de l'être et de 
la vie. S'il lui arrive d'identifier l'intelligence, soit avec 
l'être, soit avec la vie, c'est qu'alors il prend l'être et 
la vie à leur plus haut degré de perfection. Mais nulle 
part il ne reconnaît, sauf l'Un, de principe supérieur 
à l'Intelligence. Proclus, au contraire, dans sa pre- 
mière triade intelligible, relègue l'Intelligence au troi- 
sième rang , et s'applique à démontrer la supériorité 
de l'Être et de la Vie. Cette différence grave dans les 
résultats tient à une différence non moins grave dans 
les méthodes. Plotin et Proclus cherchent tous deux , à 
l'exemple de Platon et d'Aristote, ce qui constitue 

1 Prop. 4 77. Kote to fùv oXov xou xocvbv irôwc toîç pcTcgouffcv cw*»- 

8«v K&ptxy'moQou • to & pttupiafMw xai to ïfov ix twv &vrfpuv« 
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l'excellence des êtres; mais il est évident qu'ils ne 
s'arrêtent point aux mêmes caractères. Plotin, dans sa 
théorie de l'essence, s'attache à l'acte le plus pur et le 
plus parfait de l'être et de la vie, à l'intelligence. Pro- 
clus, dans cette même recherche, se préoccupe plus 
particulièrement de la vertu compréhensive des prin- 
cipes, et mesure leur valeur et leur dignité à leur de- 
gré de généralité. Pour Plotin, l'intelligence est supé- 
rieure à l'être et à la vie, parce qu'elle les surpasse en 
perfection ; pour Proclus , elle leur est inférieure en 
tant qu'elle y est comprise. La méthode du premier 
embrasse les êtres dans leur étendue ; la méthode du 
second les atteint dans leur point culminant. Dans le 
point de vue de Plotin , on pourrait retrouver l'esprit 
d'Àristote, et dans le point de vue de Proclus, l'esprit 
de Platon. 

II. Théorie de l'Ame. Entre le monde intelligible 
et le monde sensible, entre l'intelligence et la nature, 
il n'y a nul rapport ; il ne peut y avoir qu'opposition , 
et dès lors toute communication devient impossible. Il 
faut donc qu'il y ait entre ces deux termes A extrêmes 
et entièrement contraires un terme intermédiaire qui 
ne soit ni l'un ni l'autre, et se rapproche de tous deux ; 

i Com. Tim., 179. Mc'aot o*' ouv toutwv ici twv âxpwv, to ovhc 

OVTWÇ $V, XpClTTOV J*£V OV TOI» JUty OVTOÇ, Û^fljUieVOV fà TOU OVTWÇ OVTOÇ. 

Tb xar' oùatav fiH, irî) ov àcwvtov, ràç rt htpytiaç èv xp6v&> iroioujtif- 
vov, t6 àplftçov pfcv, xotTot ro èv av>Ta> BttôraroTt* McptÇopcvov Sk 
xarà t^v iravrotav tcov Xoywv irpoo^ov, to avTÔ cavxo xcvouv, twv ptiv 
crcpoxcviirwv âtairoÇov, twv Sk àxtvifîTwv u<pe<puvov. Tô fiera rîfe bXo- 
tyîtoç xai to pcpixôç ipfoiïvov. K Jtrà p£v to iravToc; e^etv avrô Xoyov; 
oXo* iw*r ov, xarà & tt/v fycccv xai to pcptffptov, xai tï,v p«T«6aaiv 
ttîç ivtpytiaç /icpcxbv ^patcvopcvov. Tb xoù cauro tcXccwv xat Ûtto twv 
icpb aÙTOu TcXftoufUVOV. 
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qui soit inférieur à. l'être véritable , et supérieur au 
non-être ; qui ait une essence éternelle , et ne puisse 
agir que dans le temps ; indivisible quant à sa nature 
toute divine, et divisible quant à ses opérations ; cause 
de son propre mouvement, supérieur aux êtres qui 
ne peuvent se mouvoir, inférieur aux êtres qui sont 
naturellement immobiles; universel et particulier tout 
à la fois ; universel en tant qu'il réunit en soi des fa- 
cultés diverses , particulier en tant que le développe- 
ment de son activité implique succession , division , 
changement de lieu ; travaillant de soi-même à sa per- 
fection , perfectionné aussi par les émanations de ses 
supérieurs, et plus parfait que les êtres qui ne peuvent 
se perfectionner eux-mêmes; essentiellement vivant, 
mais comme première émanation de la Vie en soi ; su- 
périeur à ceux qui ne font qu'y participer, mais infé- 
rieur à ceux qui la possèdent par eux-mêmes, sans 
l'avoir reçue; enfin entièrement distinct des êtres 
matériels, et pourtant coordonné avec eux. Ce principe 
intermédiaire est l'Ame. L'Ame représente avant tout 
l'Intelligence dont elle est fille; mais elle représente 
aussi tout ce qui est contenu dans l'Intelligence, la vie, 
l'être et même l'Un i . Elle est une certaine unité triple, 
une triade qui a son essence , sa vie , son intelligence, 
ou plutôt elle est tout à la fois essence, vie et connais- 
sance 2 . 
Proclus énumère et démontre les attributs et les 

i Èlénu ttutol., 4 94. —De mal., 4.— Corn. Parm., vi, 224. 

2 Elém. théol., prop. 4 97. Ilàja \jw^ oyjéa zçt ÇwrtxÀ xat 
yvwçcxrç, xoct Ç»i ovvtta&oç %y\ yv«ç-«xtj, xai w; yvwrtç o-j<7ia xac Çwi, 
xai ôt/A» cv olvtti rcavra to o{>7(£>&ç, ri Ç«drtxbv, tô yvuç-ixov, XOCf 
TTavra cv naît, xat ^wpt; exot^ov. 
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propriétés de l'âme en tant qu'âme, sans considérer 
tel ou tel ordre d'âmes en particulier. 

1° L'Ame est une substance incorporelle et séparée 
du corps *. Supposez qu'elle se connaît elle-même : 
•tout ce qui se reconnaît soi-même se replie vers soi- 
même ; ce qui se replie vers soi-même n'est ni corporel 
(car aucun corps ne peut se replier vers soi-même), ni 
inséparable du corps (car ce qui serait inséparable du 
corps ne pourrait se replier vers soi-même, puisque en 
cela il se séparerait du corps) 2 . Maintenant qu'elle 
se connaisse elle-même, cela est évident; car si elle 
connaît ce qui est au-dessus d'elle , elle est en mesure 
de se connaître bien mieux par la connaissance des 
causes qui sont avant elle. 

3° UAme est immortelle et incorruptible 5 . En effet, 
tout ce qui peut se dissoudre est ou corporel et com- 
plexe, ou bien a sa substance dans un sujet différent. 
Ce qui se dissout se corrompt comme composé de par- 
ties. Ce qui est dans un autre sujet disparaît dans le 
non-être aussitôt qu'on le sépare de son sujet. Mais 
l'âme est incorporelle, et existe en elle-même, hors de 
tout sujet : elle est donc immortelle et incorruptible. 

i Ibid., prop. 186. 

2 Elcm. t/iéol. t prop. 186. Ilaaa \J/v^v) àstojuiaTÔç tço ouata xa« 
ytôùtçv) aa>pt*TOç * ce yàp yevwyxrc êauT>jv» *3cv & to cocuro ytvwaxov * 
7rpoç cooito tKtçptytTat, to $î irpôç tauTO tirrçpcyov our« aô>pa içt 
(irav yàp rôpa âvcircçpo?9v icpôç èowto) cure acopotroç a^wpfçov. Ko.\ 
yàp to Gtoparoç àjfwpcçov ou rttyvxt Tcpo; tavro iin?ptycfy ' J^piÇocTo 
)àp av T0R«Tvj ffwfiocroç. nàaa apa ^ U X^ °^ TC *«f*« T «i «C'v obvia, 
outc ctw/aocto; à^copjço; ' àXXà p&v otc yocoaxtt èowtyîv, yavtpov. Et 
yàp xac rà ûicep owt^v ytvwffx«> xat tauriïv -iccyuxe ytvtocrxtjv, woXXw 
pctÇdvc»; àîr' cùxiiov twv irpo ocvtti; yivwcrxovffa ciurr^v. 

3 Prop. 187. 
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3° L'âme est la vie et tout ce qui vit 4 . Ce à quai 
Famé est présente vit nécessairement ; et ce qui vient 
à être privé de l'âme Test en même temps de la vie. 
Or l'âme est participée par ce à quoi elle e6t présente , 
et le participant de l'âme est dit animé. Donc, ou l'âme 
est la vie elle-même , ou elle est le vivant , ou elle est 
tout à la fois la vie et le vivant. Si elle est seulement 
le vivant sans être la vie, elle sera composée de vie et 
de non-vie , ce qui l'empêchera de se replier vers elle- 
même et de se connaître ; car toute connaissance est 
vie , et réciproquement. Mais si l'âme est seulement la 
vie , elle ne participera point à la vie intellectuelle , 
toute participation supposant un sujet. Or l'âme , en 
tant que principe inférieur à la vie et à l'intelligence , 
y participe nécessairement. Elle est donc aussi le 
vivant ; elle est donc tout à la fois la vie et le vivant. 
Bien plus, l'âme pouvant se replier vers elle-même, 
subsiste par soi. Or, comme être et vivre sont pour 
elle une seule et même chose , il s'ensuit que l'âme 
est vivante par elle-même *. 

4° L'âme tient le milieu entre les essences indivi- 



1 Elèm. theol.y prop. 4 88. ïlaffa ^u^vj xac ÇwyÎ Ici xoci Çwv ' <p 
y«p fiv izapoi.yéynQTcu 4 /u X' î ' T *ûfo Zy cÇ àvayxiç * xac tô \|*>j(Yjç cçc- 
pyipc'vov Çcoîiç iù0ùç ajjioipov àitoXtintTctt. 

1 Élém. théol., prop. 4 89. ïla<ya tyutf) avtôÇwç l<?h. E! yàp 
ItreçpcirruA wpbç coutïjv, tô tik irpô; eavTÔ Imç-pt'KTtxbv icofcv av9u- 
icocatov, xat cayrijv vfiçnav*. AX).à pyjv xal Çcmj Èçc, xac Çwv, xac* 
OirotfÇtç a-JTYJç xatà tô Çurtxov. Krxl yàp, olç av irap$, Çc*tj; ptrraJt- 
£co?cv au?&> fw ctvat... To &pat cTvai aur^ç raûrov tw Çnv- El ew rb 
tTvott ir«p' covt^ç fytc, toOto 8k tw Çî}v Tawbv, xat fytt xar' w?(av 

TÔ ÇjîV, XaC TYJV ÇttljV <X¥ COWTÎJ ITOtpt^OC XOl\ 1Tttp ' êaUTYîÇ f^Off • El A 

tovto, avTéÇwç av «*j r, \|a»^rî. 



PROCLUS. THÉOLOGIE. 303 

sibles et les essences divisibles qui habitent les corps. 
En effet, si elle est vivante par elle-même , et que d'un 
autre côté elle ait une essence séparée du corps, elle 
est distincte de tous les principes divisibles qui 
sont dans les corps ; car ceux-ci sont tout-à-fait insé- 
parables de leurs sujets. Ils subsistent dans la vie , 
dans la forme , dans l'essence ; mais ils n'ont ni vie , ni 
forme, ni essence propre 1 . L'âme, au contraire, a 
une vie, une essence, une intelligence à elle ; donc elle 
est différente et distincte des essences divisibles. Mais 
d'un autre côté elle a tout reçu de principes supérieurs ; 
elle n'est pas la vie, l'essence, l'intelligence en soi. 
Or tout participant est au-dessous dû participé. Donc 
l'âme est inférieure aux substances indivisibles aux- 
quelles elle participe; donc enfin elle est intermé- 
diaire entre les indivisibles intelligibles et les divi- 
sibles sensibles. 

5° Toute âme susceptible de participation (jzeÔexTJi) 
est éternelle quant à l'essence , et temporelle seule- 
ment quant à. l'action. En effet, ou bien elle est éter- 
nelle , ou bien elle est temporelle quant à l'essence et 
à l'action tout à la fois , ou bien elle est éternelle en 
un sens et temporelle en un autre. La première hy- 
pothèse est impossible ; car alors l'âme serait une 
essence indivisible, et ne différerait en rien de l'hy- 
postase intellectuelle. La seconde hypothèse est éga- 
lement impossible ; car alors l'âme serait un être 
engendré , et non un être vivant et subsistant par lui- 
même. Reste donc la troisième hypothèse 2 . 

6° Toute âme participe des substances qui possèdent 

1 Prop. 490. 

2 Élém. théol.y prop. 4 90. 
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en propre l'être et l'éternité , et en même temps elle 
est le premier des êtres engendrés ; car, étant éter- 
nelle en essence, elle possède l'être substantiellement, 
et le possède éternellement. D'une autre part, par 
cela même qu'elle tombe dans le temps par son action , 
elle est engendrée ; mais comme c'est par son action 
et non par son essence qu'elle tombe dans le temps , 
elle n'est engendrée que quant à cette action : elle 
est donc le moins engendré de tous les êtres suscep- 
tibles de génération, et, en ce sens, le premier des êtres 
engendrés 4 . 

7° Toute âme vient immédiatement de l'intelligence. 
En effet, si l'âme a une essence immuable et éternelle, 
elle procède d'une nature immobile ; car ce qui sort 
d'une nature mobile change sans cesse quant à son 
essence. Le principe de toute âme est donc immobile 2 . 
Mais quel peut être ce principe, si ce n'est l'intelligence, 
puisque, entre l'essence immuable et éternelle de l'âme, 
et la nature immobile de l'intelligence, il n'y a pas 
d'intermédiaire? D'un autre côté, si l'âme est perfec- 
tionnée par l'intelligence, si elle en participe, si elle 
se replie vers elle , c'est qu'elle en tire son essence. 
Dès lors l'âme contient toutes les formes que l'intelli- 
gence possède premièrement. L'intelligence produi- 
sant l'âme lui communiquera l'empreinte essentielle 
de tout ce qui est en elle ; car tout être qui produit en 
vertu de son essence même transmet à son produit , 

1 Prop. 192. Ilacot \l>vx^ f*«9cxT« twv tc «i x«t ovtwç ovtwv cç-c, 
xat KpaTY) twv ycvvrjTwv. 

2 Elém. théol., prop. 192. Ila*a Jiu^i icpoit/wç ànb voO wpiçrr 
xcv. Ec yap àjUTaffÀurov fytt n»v owfay xai aiwycov* àno gxmfrov 
irpôci7iv ovffiaç. 
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sous forme inférieure , ce que lui-même contient à un 
degré supérieur 4 . 

8° L'âme susceptible de participation ( il ne s'agit 
pas de l'âme imparticipable , a[/.£ÔexTV) , principe de 
l'ordre entier dès âmes ) se sert d'un corps éternel , 
ayant une substance éternelle et incorruptible 2 . En 
effet, si toute âme est éternelle quant à son essence, 
et que par son être même elle anime un corps , il faut 
qu'elle l'anime toujours ; car l'être de l'âme est im- 
muable. Or, ce qui est toujours animé vit toujours , 
et ce qui vit toujours est éternel. Mais par cela même 
que le corps qui participe premièrement de l'âme est 
éternel , il est inengendré et incorruptible quant à son 
essence. 

On a vu que l'âme, éternelle quant à son essence, 
appartient au temps par son action. Avant de la suivre 
dans le temps , il est nécessaire de définir la nature de 
Téternité et la nature du temps , et de montrer le 
rapport de l'un à l'autre. L'éternité est la tota- 
lité de la durée concentrée en un point indivisible ; le 
temps se développe en une succession de points 
divisible et infinie. L'éternité est la mesure des 
êtres intelligibles; le temps est la mesure des êtres 
sensibles. L'éternité et le temps ont des caractères 
absolument contraires; tout ce qui peut être affirmé 

1 Étém. théol., prop. 194. nà<rot ^vtfi wavra t%tt t« ct<fcî, a o 
vou; irpwrwç tgtc. Et yàp dnrb tov vov irpoctw, xa\ vovç b uiroçangç 
aJ^TIç, xa« aurw t£> ctvou âxcvigro; <5v iravra ô voO; napaytty £u>?cc 
x«! Tïj 4^X? r V yV* £ S" 3f i uc ' v 7 T ^ v * v a ^ T '? tcavTwv ovffta><5ct; Xoyovç. riotv 
yàp rh t£> cTvotc iroeovv, o Içt irpcoroç, rw ycvoptva» £currpc*ç jui tql$i- 
àoici. Twv vocpwv apa ùiw fyvyv ^WTc'pwç tyti ràç e/jtcpa<7f(«. 

2 Été tu. théol. , prop. 196. 

II. 20 
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du temps doit être nié de l'éternité, et réciproquement. 
Mais s'il y a une telle opposition entré le temps et l'é- 
ternité, comment le temps peUt-il être éternel ? C'est ce 
que Proclus explique d'une manière subtile, mate très 
ingénieuse. Si toute série descendante ta d'un être k 
Son semblable 4 ; si , avant les êtres tout-à-fait disfcem 
blables, se trouvent annexés aux premiers ceux qui leur 
sont plus semblables que dissemblables, il est impos- 
sible qu'au* êtres éternels soient rattachés immédiate- 
ment les êtres qui arrivent à l'existence dans telle ou 
telle partie du temps. Car, par le devenir, ils diffèrent 
en tout point des êtres éternels qui sont , et par Vétre 
limité à tel ou tel temps, des êtres éternels qui sont 
toujours. Entre ces deux sortes d'êtres se trouve un 
être intermédiaire, semblable sous un aspect, dif- 
férent sous un autre , et qui sera ou ce qui devient 
toujours, ou ce qui est pendant un temps limité, ou ce 
qui n'est pas réellement. Ce ne saurait être ce qui est 
pendant un temps limité, car l'être et le temps limité 
se contredisent. Ce ne pourrait être non plus ce qui 
n'est pas réellement , car ce qui n'est pèts est ce qui 
devient, et il est impossible que l'être intermédiaire 
entre l'éternel et le passager soît un Simple dévenant 
(ytvo^evov). Reste donc pour seul et véritable intermé- 
diaire l'être qui devient toujours. Par son devenir, il 
ressemble aux êtres inférieurs; par son toujours, il 
imite les essences éternelles. Ainsi il faut distinguer 
deux éternités, l'éternité en soi, et l'éternité du temps, 
l'éternité en substance et l'éternité dans l'action et te 
devenir, l'une possédant l'être à l'état de concentra- 

1 Êlém. thcoLf n rop. 55. 
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tion, et tout entier à la fois ; l'autre, étendue, complexe, 
coïncidant avec la durée successive du temps, et com- 
posée de parties dont chacune soutient avec les autres 
des rapports de priorité et d'infériorité 4 . La première 
éternité appartient aux êtres du monde intelligible, 
aux Dieux , aux intelligences, aux âmes mêmes prises 
dans leur essence. La seconde appartient aux âmes , 
en tant qu'elles agissent et se développent dans le 
monde , et au monde lui-même. 

Après avoir énuméré et démontré les attributs es- 
sentiels et les propriétés générales de l'âme considé- 
rée en tant qu'âme , Proclus expose la hiérarchie des 
âmes. La première, dans l'ordre de dignité, est l'âme 
imparticipable (âfutacrt), simple, qui comprend et 
domine tous les ordres animés 2 . Puis vient l'âme par- 
ticipable ((/.etacr*)), laquelle se divise en trois ordres 
bien distincts, à savoir, les âmes divines , les âmes non 
divines , mais participant toujours à l'intelligence , et 
les âmes qui passent alternativement de l'intelligence 

1 Elém, thàol., prop. 55. Àerrcerat aoarb at\ ytvcpœvov cRok rb 
jutcVov <xpyc~v * Tm tùv ynwGaf ffuvaîrTov to7ç ^efpoff*, ro> 8k ae? fxtfxov- 

ptCVOV TTÏV OtCCWtOY ffÙCFfé " t% $1) TOUTWV ^OtVCpOV, OTI &TTÏÎ T>V Ifl àï&Ô- 

tkjç, atwvioç /tiiv aXXy?, xarà ^pâvov ât aXX>? ' ri fàv tçùoct aiSiôrriç, y 
<îè ytvofxévyj. Kac ri pièv ^9po(?pt£vov fywera to ccvac xac hpov irav ' yj 
Sk tx/uQucai xat c^aTcXcoôeraa xarà tyjv j£pov(xY/v irapaToeïev Kac 19 
pt)v oX>? xa9 ouriv, r) & ex fxcpwv, eov cxaçov x«*pcç fc c xaTa fb irpô- 
rcpov xat uçepov. 

2 J£/<vw. fAéo/., prop. 4 84, 4 85. — Corn. Parm., iv, 472. 
Ilàaa ^X^i "S Btia c^ev, 7) ptera(>aXXou?a ^tto vou icç ocvotav, 18 f«- 
TaÇù toutwv â«l pcvouTa, xaradccçcpa & t£»v S"fta>v v^u^cov • • yavcpov, 
ot« rpta yev*j twv tyvyjSôv tcç-cv. Kac Trpwrat piv at Biïat, iïtvrtpai fà 
tû>v pu) ^ctcov, ai duc vou ptcrc^ouffac, Tp£rat & ar ttotI pfa eiç vovv, 
itotc eft tlç avotav pcTa&iXXovçac. 
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à la non-intelligence. Les premières, toujours illumi- 
nées d'en haut par la lumière divine, sont semblables 
aux Dieux. Les secondes , agissant toujours selon l'in- 
telligence, et entretenant avec les âmes divines le 
même rapport que les intelligences avec les natures 
divines, se relient essentiellement aux Dieux. Les troi- 
sièmes, participant parfois à l'intelligence , mais ne 
pouvant toujours se replier par conversion vers les 
âmes divines, ne se relient aux Dieux qu'accidentelle- 
ment. Les âmes divines ont une action triple i , en 
raison de leur triple nature. Comme âmes proprement 
dites , elles meuvent les êtres qui ne sont pas mobiles 
par eux-mêmes , et vivifient ceux qui reçoivent la vie ; 
comme âmes intellectuelles, elles connaissent et or- 
donnent toutes choses ; comme âmes divines , elles 
exercent la Providence sur le monde, et y répandent 
les dons de la bonté 2 . Toute âme particulière peut 
descendre dans la génération jusqu'à l'infini, et remon- 
ter de la génération à l'être ; car en vertu de sa na- 
ture intermédiaire et de sa participation purement 
accidentelle à l'intelligence, tantôt elle suit les Dieux, 
et tantôt tombe dans la génération. Elle ne peut res- 
ter éternellement auprès des Dieux, puisqu'elle ne 
communique que par intervalle avec l'intelligence. 
Elle ne peut pas toujours rester dans la génération , 
puisque, ne commençant pas dans le temps, elle ne 
peut finir dans le temps. Elle est donc en mouvement 
et en révolution continuelle, descendant dans la géné- 
ration, et remontant vers les Dieux incessamment. 



i Elvm. thiaL, prop. 201. 
2 Ibid., prop. 206. 
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CHAPITRE IV. 

Produit. Physiologie. 

Cuuse fiuule. Paradigme. Démiurge. Idées. Nu luis. 

Proclus a jusqu'ici considéré Dieu , les êtres divins 
et les êtres intelligibles ; en traitant des âmes , il est 
descendu jusqu'à l'extrême limite du monde intelli- 
gible, puisque l'âme, intelligible dans son essence, 
sensible dans son action , est le principe intermédiaire 
qui rattache les deux mondes l'un à l'autre. 11 entre 
maintenant dans un autre ordre d'idées. Après l'Ame, 
le premier être que la science rencontre , c'est la Na- 
ture 4 . La Nature est dans le monde sensible ce que 
Dieu est dans le monde intelligible ; elle le pénètre et 
le remplit tout entier ; elle en est le premier principe 
sensible. Mais qu'est-ce que la Nature ? D'où vient-elle? 
Jusqu'où s'étend-elle? C'est ce qui fera l'objet de cette 
deuxième partie de la philosophie, qu'on nomme phy- 
siologie. 

Parmi les anciens , Antiphon confondait la Nature 
avec la matière , Aristote avec la forme , quelques 
philosophes antérieurs à Platon avec le Tout 2 . Selon 
quelques Péripatéticiens , la Nature est l'ensemble des 
forces de pesanteur, de légèreté, de distension, de 
condensation ; d'autres définissent la Nature Part de 
Dieu ; d'autres enfin l'identifient avec l'âme. D'après 

Com. /'////., 4. 
Coin. Tint., 4. 
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les paroles de l'oracle , la Nature est une puissance 
infatigable à produire et à former, et qui entraine le 
monde entier dans un mouvement rapide et perpé- 
tuel 4 . Platon la place entre Pâme et la force pure- 
ment corporelle , et en fait ainsi un principe intermé- 
diaire qui tient à l'âme par son essence et au corps 
par son action. En suivant l'opinion de Platon (ce qu'il 
entend toujours faire), Proclus la définit la dernière 
des essences incorporelles , la cause immédiate et sen- 
sible qui produit, conserve et dirige les êtres cosmiques. 
La science de la Nature , la physiologie , est la suite 
nécessaire de la théologie 2 . En effet , la Nature , si 
on la rattache à ses causes, c'est Dieu, l'Intelligence, 
l'Ame, sortant des profondeurs de leur essence et se 
réalisant extérieurement par la vie , la forme , le mou- 
vement et l'étendue ; c'est le monde intelligible, deve- 
nant le monde sensible et se manifestant successive- 
ment par toutes ses puissances dans l'ordre même de 
leur dignité et de leur importance 3 . A ce point de vue, 
la science de l'intelligible et la science du sensible ont 
le même objet , l'intelligible , ici renfermé et comme 
condensé en lui-même, là répandu et développé dans le 
temps et dans l'espace : la physiologie n'est plus qu'une 

* Corn. Tim.,k y 5. 

2 Com. Tim.y 4, 63. AeryàpTÀv «Xijôivîjv <pv<7toÀoyiay, è&xirrccv 
jxiç 3"coXoytaç, &?rttp xat tj yvçreç t&GTYjTa* t&v 5cô>v, xai SiripYèTcri 

XOtxà TOLÇ SXaç TOt$£«Ç OtUTWV. 

3 Com. Tim., 36. AdSotç 6 f àv octto toutwv oti xai rà icpwra 
afrca, Çwrîç ovra icXvjpv) xai yovtpov <$uvàucb>ç, eaurà rt awt^ee xat 
[iêvtt (îiattovtwç, xat rà aXXa &appeovra xac oxt^avvvjtAtva, tyjç Trop' 
ÊauTwv àçiou uvvo^ç, wç xat to tou ffWTYÏpoç ovojuot, Siïav xai cÇipp*»- 
fiéviçv, àïtmoviÇfaOat 7cp»ovo«av, àtp tiç xat «v S'eoTç naai to~ç vocpo?; 
xat &QjJuovpytxoïç amotç iXkafxntzat. 
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sorte de théologie K II faut donc bien se garder de 
renfermer la physiologie dans la sphère qui lui est pro- 
pre 9 et de la réduire aux seuls principes du monde sen- 
sible, qui sont la matière, les idées engagées dans la 
qiatière , la force générale qui façonne la matière à. 
l'image des idées. Jl faut s'élever au-dessus de ces 
agents secondaires de la génération et de l'organisa- 
tion du monde , et en atteindre la cause supérieure et 
purement intelligible , à savoir , la cause efficiente 9 le 
paradigme , la cause finale 2 . 

Selon Proclus, cette tendance à rattacher les causes 
purement physiques aux causes intelligibles et celles-ci 
aux causes divines, et en général à s'élever en toute re- 
cherche des causes à la cause suprême , caractérise es- 
sentiellement la philosophie de Platorç, et la distingue de 
celle d' Aristote. Ce grand esprit embrasse la nature dans 
toute son étendue , et la pénètre dans toute sa profon- 
deur, aussi bien que Platon ; mais il aime à s'arrêter 
au* causes physiques , tandis que Platon s'élanpe jus- 
qu'au sommet du monde intelligible \ Aussi , tout ce 
que Platon attribue à l'Un , à savoir, le simple , le 
désirable, l'intelligible pur, Aristote l'attribue à l'In- 
telligence; tout ce que Platon explique par l'Intelli- 

1 Corn. 7Y//I., 67. Eç-ott ouv aûrè îccpe toO -nravrô; y) Bïwpiaxaô' 
otfov àiro tc5v dtwv napâytrai to irav- Ettci xat 7coXXa^wç àv tiç tov 
xôapoy Stwpiriceicv , % xqltql to rr<i>fAaro£t&ç , y? xaô oaov ftXfîpeç içt 
ij^cxâv ti xaî oXtxwv, ri xaô' oaov cvvou; içtv» AXX S yt Ttj»xouoç, ov 
xarà toutouç jaôvov roùç Tpo7rouç e7naxe\I>erac tïjv toO iravrôç yuatv, 
âXXà #ca^cpévrct>; xarà tov àrrô tou <5r,/juoupyoû Tcpôo&v. Ou $Y} xat r t 
yvffcoXoyta cpaîverou dtotayca tcç ouaa. Acort xat Ta yi«t 3ecç£>7a 
xa6' oaov èx 3fc7)V àiroycvvaTac, Sttotv icwç e^cc tt/v uirapÇtv. 

2 Corn. Tint., \, 80, 81. 
* Co/w. 77w., 90. 
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gence démiurgique , la Providence , la formation et 
l'organisation des êtres , Aristote le rapporte au ciel et 
aux Dieux célestes 1 . Il supprime donc l'Un d'abord, 
cause finale du monde, et l'Intelligible pur, principe 
supérieur à l'Intelligence, et qui doit être considéré 
comme le divin modèle , comme le Paradigme ; il ne 
reconnaît d'autre principe du monde que l'Intelli- 
gence, simple cause efficiente, vrai Démiurge 2 . 
11 faut reconnaître avec Platon , pour principes cos- 
miques , l'Un comme cause finale , l'Essence intelli- 
gible comme Paradigme, l'Intelligence comme Dé- 
miurge. La science de la nature comprend donc l'Un , 
l'Essence intelligible et l'Intelligence ; mais elle n'en 
parle pas comme la théologie , qui traite de ces prin- 
cipes en eux-mêmes. Elle ne peut les envisager que 
dans leur action sur le monde. Elle ne voit dans l'Un 
que la cause finale s , dans l'Essence intelligible que 
le Paradigme , dans l'Intelligence que le Démiurge \ 
dans l'Ame que le principe de vie qui anime l'uni- 
vers 5 . 

Proclus explique très clairement par là l'accord de 
la théologie et de la physiologie dans son système. Les 
principes de sa théologie sont, on l'a vu , l'Un , l'In- 
telligible en soi, l'Intelligence proprement dite, l'Ame. 

Com. Tim.y 90. Ocra yàp t« cvt TlXotTcov, ravrot twvw ntptïi- 

017*1 ( Ô ApCÇOTf ATtÇ } , TO ÔtirXrOuVTOV , TO fy (TGV , TO fflQOCV VOCCV TWV 

ocuté'/kov. C)<ra 61 tm e%}pioupya> vu o IlXaruv roûxa tm où^avw xoù 
rot; oàpocveofç 3-foeç Apt~ort\r,ç. 

2 Coin. 7V///., 4. 

3 Plat, t/iéot., m, 4 5. 

4 Plat. théol. s v, 42. 

5 Plat, théol., i, U. 
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Proclus n'entend point poser de nouveaux principes 
dans sa physiologie quand il parle de la Cause finale , 
du Paradigme , du Démiurge , des Idées et de F Ame 
du monde. Ce sont toujours les principes de sa théo- 
logie , mais seulement considérés sous un autre point 
de vue. Ajoutons que, dans la pensée de Proclus, ce 
point de vue est essentiellement inférieur au point de 
vue théologique. Les mots de Cause finale , de Para- 
digme , de Démiurge , d'Idées , d'Ame du monde , ne 
font qu'exprimer les fonctions de ces principes , dont 
la théologie a déjà contemplé la nature même. 

I. Cause finale. On a déjà fait connaître , en trai- 
tant de la Providence , comment Dieu produit tout 
bien et toute perfection. Il est donc inutile d'in- 
sister. Il faut dire seulement que l'Un est pour l'être, 
en ce monde , un principe d'unité et de stabilité ; que 
toute loi , toute continuité , toute série , toute cause 
enfin d'ordre, de beauté et de vie, vient de lui. C'est 
ainsi qu'il est cause finale. 

II. Paradigme (to 7uap àâetyF* , ou bien encore to aùro- 
Çwov). La nécessité d'un Paradigme universel est évi- 
dente. Le monde sensible n'existe qu'en vertu de sa 
participation au monde intelligible. Tout être sensible 
correspond à un être intelligible dont il participe 4 . La 
relation du participant au participé est si intime qu'on 

1 Plat, t/iéol., v, 14. &t7 yctp /rpovjyeîoOou xo ev izapaètty^a twv 
ttoXXwv, xotOairco £q xoù tô ev ôyaOo*, twv /wrc^ojicvwif ayocÔûv irp&u- 
«piçr/xt, xoù t'ov oXov xôo*{A&v toO tvoç itOLùOL$tiyfxoLro; t èxov» , ir^o xùiv 
troUwv. — Corn, jflciù.jiu, 278. — De savrif. etmagis. Agnoverunt 
enim (sacerdotes) et in in fi mis suprema, et iu supremis infima, in 
ccelo quidem terrena secundum causam modoque cœlesti ; in terra 
vero cœlestia , sed modo terre no. 
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peut lesconterapler l'un dans l'autre. Et en effet, si le par- 
ticipant, entant qu'image, contient le participé, celui-ci, 
en tant que caii6e , contient le participant. L'être in- 
telligible est donc le type du sensible. Toijte chose 
sensible a son paradigme 4 . Toute idée est comprise 
dans uoe idée supérieure, laquelle se confond elle-même 
dans pne idée principale , jusqu'à ce qu'on arrive à 
une Idée suprême qui soit le lieu et la substance des 
idées , comme le Tout est le lieu et la substance des 
corps. Seulement , tandis que les corps coexistent dis- 
tincts et séparés dans la totalité de l'univers , les idées 
coexistent distinctes, mais non séparées, dans l'unité 
simple et indivisible de l'Idée suprême. C'est cette 
Idée qui est le Paradigme universel 2 . Le Paradigme 
est l'Essence intelligible inférieure à Dieu 3 , mais 
supérieure à l'Intelligence ; il est unique, parfait, éter- 
nel & , toujours identique à lui-même , immobile dans 
son action , inépuisable dans sa production 5 , Le Para- 
digme contient quatre idées, auxquelles peuvent se 
ramener toutes les autres : 1° l'idée des Dieux uni- 
formes et célestes, produit de l'Un lui-même; 2° l'idée 
des Diçux aériens , produit du fini ; 3° l'idée des Dieux 

1 Corn. Parm.y ▼, h 36. E» Si #} twv xoerà yuan èç-ïv ah ta irapoc- 
jeiyparcxu auvcçcorotv. 

2 Com. Parm.j v, 134. Eçc yàp rtç cvàç jmî« twv tâcwv ày' %ç 
iràaae 7rpc>îX0ov, iz £7rex£eva £>?Te7v aX)i}v ou itî- Ti yàp àva>Tc'pa> £u- 
vaTott xtopttv ry}; olxciotç tv<x$oç ; ot*T£ yàp CMfxct e ?« toû iravTo; , outc 
trpo Trfc o'txttaç fiovaS'jç, ovrt iîeà Tcpb tyk ivâàoç twv i&wv. 

Plat, théol., v, . Qç yàp xo irpwTtçov twv 7rapa£ccyjuuxTft>v, iv 
tw vài tw voyjrw auvuyr<p3xcv. 
1 Plat. théol., in,4 5,22, 27. 
5 Com. Parm.y 20, 82. 
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aquatiques, produit de l'infini; 4° l'idée des Dieux 
terrestres , produit du mixte K Le Paradigme com- 
prend dans son unité indivisible ,ces quatre idées, les- 
quelles contiennent en essence l'univers tout entier , 
les ordres divins , démoniques , mortels. Il ne faut pas 
s'étonner que du même Paradigme sorte un Dieu, u# 
démon , un mortel ; car plus l'image est éloignée du 
Paradigme, plus elle est faible et obscure. De lèt la 
supériorité de certains êtres et l'infériorité des autres. 
Du reste , ces quatre causes n'agissent point séparé- 
ment les unes des autres, et à part du Paradigme; 
elles se confondent dans l'unité de leur principe , en 
sorte que c'est toujours le Paradigme qui est la seule 
cause du monde 2 . 

La priorité du Paradigme sur le Démiurge se trouve 
démontrée par l'existence des quatre idées dont on 
vient de parler. En effet, le Démiurge n'étant que 
l'intelligence qui contemple l'intelligible et illumine en- 
suite en vertu de cette contemplation la cause efficiente, 
le principe qui opère sur la matière suppose l'intelli- 
gible, c'est-à-dire les idées 3 . Or, les idées elles-mêmes 
supposent l'Idée suprême dans laquelle elles viennent 
se réunir, et qui n'est autre chose que le Paradigme. 
Le Paradigme est supérieur à l'Intelligence propre- 
ment dite , mais il n'est pas au-dessus de Tordre des 
intelligibles. Il n'en est même que le derqier terme à . 
Quand Platon le nomme le plus beau des intelligibles, 
il parle des intelligibles vivants et non des vrais intel- 

1 Plat, théoL, m, \9. — Corn. 77/w., 280. 

2 Plat. théoL, iv, 29; m, 4 9,27. 

3 Corn. Tim., 98. 

4 Plat. théol.,y. 12. 
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ligibles i . Maintenant, que produit le Paradigme ?j 11 
est évident qu'il produit des effets d'autant plus nom- 
breux et d'autant plus énergiques qu'il est une cause 
plus générale 2 . C'est un principe qui a été suffisam- 
ment démontré ailleurs. Il concourt donc avec l'Un et 
avec l'Intelligence et l'Ame, avec ses supérieurs et avec 
ses inférieurs , à produire les différents ordres et les 
diverses parties du monde dans la mesure de puissance 
que lui assurent son rang et sa dignité. Mais en outre 
il a , par rapport au monde , une fonction qui lui est 
propre et qu'il né partage avec aucune cause supé- 
rieure ou inférieure ; il est pour tout être le principe de 
la beauté 3 . L'unité du monde lui vient de Dieu; l'ordre 
de l'Intelligence ; la vie et le mouvement de l'Ame ; 
mais il tient sa beauté du Paradigme seulement 4 . 
Cette fonction convient essentiellement à la nature du 
Paradigme ; car le beau est au bien comme le Para- 
digme est à Dieu. 11 n'y a rien après le beau, si ce 
n'est le bien, de même qu'il n'y a rien après le Para- 
digme, si ce n'est Dieu 5 . 

III. Le Démiurge. Les Épicuriens n'admettent pas 
le Démiurge : selon eux , le monde est éternel et se 
suffit à lui-même. Les Stoïciens le reconnaissent, mais 
ils ne le séparent point de la matière. Aussi suppri- 
ment-ils le Paradigme et font-ils présider le monde 
par la Raison universelle. Aristote : confond dans une 

1 Corn. 7V//i., 132. 

2 Elêm. t/iëot., prop. 70, 74. 

3 Plat. théol. % vi, 3, 4. 

« Ibid., m, 15. Èv yàpT&i vo/,tw to xoXXoç. — Coin. Ti/n., 82. 
Tô & Tcajsa&iyf/ta tou tc xâXXpoç (chtioî). 
5 Corn. Ti/n., 84,82. 
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seule cause , qui est l'Intelligence , la cause finale , le 
Paradigme et le Démiurge. Platon et les Pythago- 
riciens célèbrent le Démiurge distinct et séparé de l'u- 
nivers , principe et providence immédiate du monde 
sensible 4 . Platon a pu distinguer plusieurs causes 
démiurgiques , mais il n'a reconnu qu'un seul Dé- 
miurge, Le Démiurge est l'intelligence, non pas cette 
Intelligence en soi qui forme le troisième terme de 
la trinité intelligible (être, vie, intelligence), mais l'in- 
telligence agissant sur le monde et l'illuminant d'une 
essence intelligible qui ne lui est point propre, et 
qu'elle reçoit de la contemplation des causes supé- 
rieures. Le Démiurge n'est que le troisième terme de 
la trinité intellectuelle 2 . 

Que l'Intelligence démiurgique, essence pure et 
immatérielle, bien supérieure au monde qu'elle a pour 
fonction de créer et d'ordonner , soit incorporelle et 
inétendue, c'est ce que Proclus ne prend pas la peine de 
démontrer 3 . Il démontre seulement qu'elle est immua- 
ble en essence et en acte. Toute idée individuelle est 
éternelle; tout éternel a sa nature dansle repos, par cela 
même que tout changement en essence ou en acte sup- 
pose la divisibilité à un degré quelconque. Si donc l'in- 
telligence démiurgique est indivisible, elle est éternelle 
et par suite immuable 4 . Or toute intelligence est essen- 
tiellement indivisible, simple, engendrée; donc l'Intel- 
ligence démiurgique est immuable, et elle l'est d'autant 
plus qu'elle est plus haut placée dans la hiérarchie des 

« Plat, théoi., v, 4 2, 4 3, 4 6. 
* Plat. t/téot.,y, 4 2, 4 3, 4 6. 

3 Corn Tint., 420. — Ibid., 22, 24. 

4 Corn. Patm., îv, 208. 
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principes du monde. Mais, d'un autre côté, si elle est 
immuable en essence et en acte , il est nécessaire que , 
dans l'opération démiurgique, elle entre en mouvement. 
Car si elle crée le monde avec toutes ses parties et 
qu'elle communique à tout, au centre comme aux extré- 
mités, la vie et la puissance , d'où peut-elle tirer tout 
ce qu'elle donne, si ce n'est de sa propre essence? C'est 
donc avec son être et par son être même qu'elle crée ; si 
elle produit la stabilité dans les êtres, c'est qu'elle est 
essentiellement immuable ; mais si elle produit le chan- 
gement, c'est qu'elle est aussi mobile 4 . Et en effet, 
puisqu'elle est intelligence, elle se pense ; or la pensée 
est un acte , un acte parfait, il est vrai. Le Démiurge 
ne ferait pas son œuvre entière, s'il ne réunissait dans 
sa nature les deux contraires, le repos et le mouvement. 
Car la fonction démiurgique ne se borne point à ra- 
mener à l'unité et à l'ordre l'expansion infinie de la vie 
universelle ; elle produit en outre la vie et le mouve- 
ment 2 . En vertu du mouvement qui est inhérent à sa 
nature, le Démiurge se répand et pénètre partout; 
en vertu du repos qui ne lui est pas moins essentiel , 
il impose sa loi immuable, inflexible, à tout ce qui 
est mouvement et vie. Maintenant, comment les deux 
contraires, le mouvement et le repos, peuvent-ils 

« Corn. Parm., iv, 209. ÀXX' or< fûv zçtv ixe~ xoù çâmç xat xwr 
<7tç, Kkov 8ià toutwv, xai cbç y ph içt tô otiwveov *rîç &f?juuoupy(xrfç 
voriffccoç xcd to tr,ç itpototd; èvcpyov, ri fà rb <x« wsocvtwç rriç lvtp~ 
ytiaç tov Stiutovpyov , ypoupovcra tvjv fyaçviptov ocotoO Svvapiv • $tà ri 
yàp aypvicvoç tçt xat axfxaioi xoù fyatçripioç r) irpovoca tou &?f/covpyoû 
twv oXwv, *5 &à tïjv xtvYîaev; ètà ri fà pâvtpo; xae âvf£aXXaxToç xoù 
âxXeviç, ri 5cot t^v ç-aatv ; 

2 Corn. Parm., iv, 208, 209, 210. 
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coexister dans le Démiurge , c'est ce qu'il importe de 
bien expliquer. Le repos et le mouvement considérés 
dans des êtres essentiellement distincts et séparés, sont 
vraiment contraires et n'ont absolument rien de com- 
mun. Dans ce cas , il est impossible qu'ils coexistent 
dans une seule et même essence. Mais dans le Démiurge, 
le repos et le mouvement ne sont plus des contraires * ; 
ils participent l'uh de l'autre en quelque sorte, le repos 
empruntant au mouvement l'acte producteur, et le mou- 
vement empruntant au repos la persistance de la puis- 
sance productrice. En effet, si nous supposons le repos 
dans le Démiurge, sans l'acte et la vie , il faudra ad- 
mettre dans le producteur quelque chose d'improductif. 
D'ailleurs, par cela même que le Démiurge est intelli- 
gence, il est acte et vie, et tout ce qui est en lui participe 
de l'acte et delà vie 2 . Autrement, comment constituer 
l'intelligence et la vie avec des éléments non intelli- 
gents et non vivants? Donc dans le Démiurge, le repos 
est vie et acte, et par conséquent mouvement. Réci- 
proquement, nous ne pouvons supposer qu'il n'y ait 
rien de persistant et d'immuable dans le mouvement du 
Démiurge; car si toute intelligence est un acte, elle est 
un acte immuable. Donc le mouvement dans l'intelli- 
gence démiurgique participe du repos, comme le repos 

1 Com. Par/n., iv, 24 0, 24 4. Ilotepov yàp àvevepyijrov xac aÇwov 
tt/v ça^cv irocviaopcv, r) xac Taunp Çawç xac ivtpytlaç pcTocWcpfv ; 
àAX ce i«v antviçynrùç ici xac aÇa>oç, owtc ycvvtjTe»»} fcvoç tçctt, ourt 
tc3bç yotpfev. lia? yàp ro iv vw pctt^cc xac Çwfc ' ourc yàp eÇ avoiQToav 
ràv voûv, ovtc ex (iii Çwvtuv tijv Ç«f/v uytç*avae £cprrôv • et Jt eÇc e xac 
Çwfcv xac cvfpyccav y çavtç > £$C( xac xc'vijacv ' opoewç <îr} xac f fcv 
xtwjacy . 

2 Com. Pnrm., 208,200, 24 0,24 4. 
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du mouvement *. Voilà ce qui fait que le Démiurge 
produit tout dans l'Univers, le mouvement et la mesure, 
la vie et l'essence, le phénomène et l'être, l'individu et 
l'espèce, la multitude et l'ordre. 

Au reste, le mouvement et le repos ne sont pas les 
seuls contraires que le Démiurge admette dans son 
sein ; il comprend aussi l'unité et la variété , l'es- 
sence et la puissance, et d'autres oppositions encore 2 . 
Cette dualité tient à la nature même du Démiurge 
qui n'est pas l'Unité pure et simple , mais une trinité 
composée d'un mélange du fini et de l'infini 5 . Le 
fini, c'est l'unité, le repos, l'essence; l'infini, c'est 
la variété, le mouvement, la puissance. L'antique 
théologie avait bien compris cette distinction, et l'ex- 
primait par les noms de père et de créateur (totoip , 
7cowmfc). Le Père est le fini, le créateur est l'infini, l'in- 
telligence est le mixte. Proclus cite Platon à l'appui 
de cette opinion. Telle est la trinité démiurgique 
qui , à l'image des trinités purement intelligibles , se 
résout dans l'unité \ Le Père en représente l'essence 
qui persévère en soi , le fils ou créateur la fécondité 
inépuisable, l'intelligence, la force d'attraction qui 
ramène vers le Démiurge les êtres qui en sont sortis; 
mais tous ces termes se confondent dans l'acte simple 
et indivisible du Démiurge, et c'est lace qui fait qu'il 
est ineffable. Platon trouve audacieux ceux qui tentent 

1 Coin. TiM. 9 MO. 

Lom. Pana., v, 31. Eircc ywv xa\ h &ï|uuoupyix$; vowç fjcxroc 
c-tv, fywv èv buTw jrt'pat; xoct âffccpov, rotvTr, av Uyono xa\ c» xai 

8 Coin. 77/i/., 82. 

4 Plat, t/troi., v, I i. Kîvvi piv yàp xaï rp/aJa tfr,p<ov&y<x/,y. 
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de Pexprimer autrement que par des signes intelligi- 
bles et ne le fait comprendre que par des négations i . 
S'il en parle quelquefois affirmativement, c'est qu'il 
le considère dans son rapport avec les causes supé- 
rieures. Sous ce point de vue, le Démiurge étant com- 
pris et déterminé par ce qui le précède, peut être défini 
et positivement exprimé. Aussi Platon le nomme-t-il 
icourofc, ayaôoç, romfp, en tant qu'il participe aux causes 
supérieures ; mais en tant qu'il est l'unité suprême (su- 
prême par rapport aux inférieurs) dans laquelle se 
confondent l'essence , la puissance et l'intelligence , il 
est ineffable. 

Voilà ce qu'est le Démiurge en soi ; il reste à le con- 
sidérer par rapport à ce qui le précède et à ce qui le 
suit. Le Démiurge suppose le Paradigme comme ob- 
jet intelligible de sa contemplation 2 . Mais le Para- 
digme n'est point placé comme un spectacle en dehors 
de l'intelligence démiurgique et devant elle; il est au 
fond du Démiurge qui n'a qu'à regarder en soi pour 
le contempler 3 . Comment le Démiurge peut-il conte- 
nir le Paradigme? C'est parce qu'il est intelligence, 
et que toute intelligence est identique au fond à l'in- 
telligible qui est en elle; en sorte que connaître l'intel- 
ligible et se connaître soi-même est pour le Démiurge 
une seule et même chose \ Le Démiurge est dans 
l'ordre intellectuel ce que le Paradigme est dans 
l'ordre intelligible. Le Paradigme étant le plus divin 

i Plat. tkéol.,\v, 2. 

2 Com. 77/;/., 84 , 4 48. To S-optovpyQv cTvote tov uravrbç hç rra- 
paActyjJMt (ÎXc7covTa. 

3 Com. Tim., 98. 

« Com. Tim. y 4 02. 

il. 21 
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dés types, le Démiurge est la meilleure des causes, ce 
qui fait que l'univers est la plus belle des images. Le 
Démiurge, en tant que Dieu, possède la bonté, la vo- 
lonté et la providence ; comme intelligible , il possède 
l'essence, la puissance et l'acte; comme intelligence, 
la vie et la pensée (la pensée des universels) *. Par sa 
bonté, le Démiurge produit comme un père; par sa 
volonté, il gouverne sa puissance productrice, et la 
dirige vers le bien, tandis que par sa providence, il 
perfectionne et continue tout ce qu'il a produit. La 
fonction du Démiurge est quadruple ; il ordonne suc- 
cessivement le tout et la partie ; le tout universellement 
et particulièrement, la partie aussi universellement et 
particulièrement. Il ordonne cet univers en mettant 
l'intelligence dans l'âme et l'âme dans le corps; mais 
comme il est intelligence , c'est intelligiblement qu'il 
ordonne le monde 2 . Voilà ce qui fait qu'on lui rap- 
porte plutôt l'ordre que la vie et la forme des choses 
sensibles. Mais du reste tout est produit par lui 
dans l'univers , soit directement , soit indirectement. 
Il est totyi'p K<xi Trowir/fe, il est pour le Tout prin- 
cipe de beauté , de symétrie et d'ordre ; il est aussi 
la cause de l'âme , de la vie et du mouvement. 
Intelligent , il ordonne le monde ; vivant , il le fait 
vivre ; parfait , il le forme et le parachève. Il fait pas- 
ser dans le monde tout ce qu'il renferme en lui-même. 
C'est ainsi qu'il se montre successivement cause de 

1 Corn. Tim. y 413. Ènttfài tocvuv xai b &}pcoupyoç 3"coç cç-i, xoc) 
àju'GcxToç vouç, wç /jiv 3côç, âyaQàxrira fyti xai pouX^acv xai icpovotocv, 
ciç 8k voy/tôv, ovaicrv xa\ duvapiv xai cvcVynotv. Qç & vouç ?çt, xa? 
Çwijv fycr, xa? yvuxjiv t«v oXcjv. 

2 Plat, théol., v, 4 5, 20. 
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tout bien, principe de toute beauté, père de l'âme, du 
temps, du soleil , des Dieux et dès démons cosmiques, 
des âmes particulières et des corps qui leur servent de 
véhicules : et tout cela fait, il rentre dans son repos. 
Ses fils alors le prennent pour modèle , et le monde va 
sous leur direction *. 

Mais quelle est la part dans l'œuvre démiurgique 
que le grand Démiurge laisse à ses fils? Le grand 
Démiurge, soit qu il produise, soit qu'il ordonne, ne 
produit et n'ordonne que le général , l'immuable , 
l'immortel. Ainsi il produit par lui-même toutes les 
âmes , les âmes particulières comme l'Ame du monde, 
les âmes intellectuelles comme les âmes divines 8 . 
Quant aux êtres mortels, aux animaux et aux corps, 
il en produit les genres et s'arrête là , laissant à ses 
fils, aux démiurges inférieurs, le soin de créer les in- 
dividus. En outre , il impose la loi aux âmes , quels 
que soient leur rang et leur nature, tant qu'il ne s'a* 
git que de leur essence immuable et éternelle. Mais s'il 
s'agit de la génération elle-même , et des âmes , en 
tant qu'elles tombent dans la génération , le Démiurge 
abandonne tout cela à l'inflexible et à l'aveugle fata- 
lité. Le Démiurge, issu du Bien en soi, est bon? 
parce qu'il est bon, il produit et produit bien; parce 
qu'il est toujours bon, il produit toujours et toujours 
bien 8 ; il ne cessera jamais de produire, et ne détruira 
jamais ce qu'il aura produit ; car la destruction eflt 
l'œuvre du mal 4 . De même que la création du Dé- 

1 Plat. théol. } v, 20. 
1 Corn. Tim., 309. 
* Corn. Tim., 44 4,499. 
4 Corn. Tim.. 305. 
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miurge ne peut finir, elle n'a pu commencer; car en 
lui l'acte et l'essence étant identiques, être, c'est pro- 
duire, et comme il est éternel, c'est produire éternelle- 
ment. Gomment, d'ailleurs, supposer que le Démiurge 
reste volontairement dans l'inaction pour en sortir en- 
suite un certain jour? Avant d'agir, il connaîtra son 
œuvre i , à moins d'admettre qu'en lui la pensée ne 
soit comme l'action, un pur accident; s'il connaît son 
œuvre d'avance, qu'attend-il pour l'exécuter? 

Mais si le Démiurge produit parce qu'il est, il n'a- 
git ni par choix ni par raisonnement 2 : c'est là ce 
qu'atteste le caractère même de l'œuvre; car si la 
cause qui a créé le monde l'a créée par choix, la créa- 
tion sera contingente, variable, douteuse, et l'univers 
périssable a . L'œuvre du Démiurge ne peut être éter- 
nelle (et qui peut douter qu'elle le soit?) qu'autant que 
la cause produit en vertu de son être. Mais , pourrait- 
on dire, ce qui agit par choix agit aussi en vertu de 
son être : ainsi notre âme , qui agit par choix , agit 
aussi en vertu de son être ; c'est ainsi qu'elle produit 
la vie du corps *. Cet exemple ne saurait être con- 
testé ; mais il n'en fait que mieux ressortir la distinc- 
tion et l'opposition des deux modes de production. Ce 
n'est pas en tant que l'âme délibère et choisit qu'elle 
produit la vie du corps , et réciproquement. La créa- 
tion naturelle ne demande point d'effort, et ne laisse 
aucune fatigue. Elle est directe, uniforme, sûre, et ne 

1 Corn. Tim., 88, 
* Ibid.,4 06. 

3 Corn. Parm., v, 6 , 7. Aiort % xac aM toûto to ito(c«v xw ri 
yiw^v, tvcpycTv Içiv. 
» Ibid. 
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tâtonne jamais ; au contraire, la création par choix et 
raisonnement est incertaine, laborieuse, sujette au* 
vicissitudes, aux embarras, aux interruptions 4 . L'âme 
humaine sent profondément cette différence, lorsqu'elle 
s'est élevée par l'effort et l'exercice de la vertu à cette 
vie pure et parfaite dans laquelle être et agir sont une 
seule et même chose. Le Démiurge fait donc tout ce 
qu'il fait par la nécessité de sa nature et non par 
choix 2 : c'est en cela qu'il est une vraie puissance. 
Sans doute, il veut faire ce qu'il fait, en ce sens qu'il 
n'agit pas mécaniquement comme une force motrice ; 
il le veut, le conçoit, l'exprime 3 , toutes opérations pro- 
pres à une cause intellectuelle, et étrangères à une 
puissance purement motrice. Mais en lui, vouloir, con- 
cevoir, exprimer, c'est tout un; le verbe est pensée, la 
pensée est volonté. Tout acte de création et toute œu- 
vre créée portent ce triple caractère 4 . 

Voilà ce que produit le Démiurge, et comment il le 
produit. Il reste à voir pourquoi les produits du Dé- 
miurge sont entre eux si différents et si inégaux. La 
raison en est fort simple, et déjà Proclus l'a indiquée, 
lorsqu'il lui a fallu expliquer comment d'un Para- 
digme unique et immuable ont pu sortir des images si 
diverses 5 . Il est des êtres que le Démiurge produit 

1 Corn. Par m y 6, 7. Et f*fcv Sh xccxà irpooupeotv, açaroç rroiWeç 
eçou xat âpyt&Xoç xat aXXorc âXAatç c^ouaa, xac 6 xoffjuto; ©vv ?çat 
yGaproç. 

2 Corn. Tim., 97. 

3 Corn. Tim., 238, 239. 

* Com. Tim., 302, 307. El Sa oé Xôyoe ovtoi (A»»tovpyou) voij- 
attç cijtv, ai & vor/?c(ç 7ro(V)9C(ç* 
5 Com. Tim., 170. 
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directement; il en est d'autres qu'il ne produit que 
par intermédiaire : cette différence dans les produits 
est une loi nécessaire de toute production qui, quelque 
simple qu'elle soit dans son principe» devient toujours 
plus ou moins un développement l « Or tout dévelop- 
pement implique une succession , et toute succession 
une certaine hiérarchie, et, par conséquent, des supé- 
rieurs et des inférieurs. Mais, d'une autre part, une 
jnême cause ne peut produire immédiatement (cela a été 
démontré dans les Éléments de théologie) deux effets 
de nature différente et inégale ; il faut qu'elle produise 
l'un directement, et l'autre par intermédiaire; C'est 
ce qui explique comment le Démiurge produit inégale- 
ment, tout en produisant tout à la fois et éternellement. 
Il produit les mortels comme les immortels, mais il ne 
les produit et ne communique avec eux qu'au moyen 
d'une autre cause. Homère fait haranguer les Dieux 
par Jupiter, mais il les fait rassembler par l'intermé- 
diaire de Thémis 2 . Tous les êtres se rattachent au 
Démiurge comme à leur cause première ; les uns par 
l'absorption, d'autres par le contact, d'autres enfin 
par une simple participation 3 » Les effets sont néces- 
sairement de nature inférieure & leurs causes. L'u- 
nivers est l'image du Dieu qui l'a fait ; il est donc un 
et multiple comme ce Dieu. Mais, d'un autre côté, il 
en est une image fort inférieure ; voilà pourquoi il est 
étendu et corporel, bien que sa cause soit inétendue * 
et incorporelle. De même les autres causes produisent 

< Corn, Tim. t 300. 

2 Ibid., 300. 

3 Ibid., 4 70. 
« Ibid., 4 20. 
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des effets qui, tout en leur étant semblables, sont doués 
de propriétés différentes et même contraires 1 . Après 
le Paradigme vient le Démiurge , après le Démiurge 
PAme, après l'Ame la Nature. Le principe démiur- 
gique peut donc tout produire, sans être en lui-même 
matériel , et sans avoir besoin de la matière, 

IV. Les Idées. Proclus n'attache point aux idées la 
même valeur métaphysique que Plotin ; car il n'en 
parle que dans sa Physiologie. Plotin confondait abso- 
lument l'idée avec l'essence intelligible, l'intelligible 
pur. Il réunissait les idées dans l'Intelligence, et tout en 
les distinguant de l'unité intelligible, il n'en faisait pas 
un principe à part 2 , Son second principe comprenait à 
la fois l'Intelligence et les idées, éléments intégrante 
de l'Intelligence. Proclus distingue et sépare les idées 
de l'essence intelligible , à tel point qu'il interpose le 
Démiurge comme principe intermédiaire entre l'es- 
sence intelligible et l'idée. Les idées ont pour principe 
sans doute le Paradigme, mais elles n'ont leur siège 
que dans le Démiurge. Plotin ne pouvait placer les idées 
dans le Démiurge, qu'il considérait simplement comme 
l'Ame divine. Mais Proclus identifiant le Démiurge 
avec l'Intelligence, devait naturellement y faire rési- 
der les idées. Ce point éclairci , on peut aborder lp, 
théorie des idées selon Proclus. La recherche des idées 
comprend quatre problèmes : 1° y 3,-til des idées , et 
comment l'esprit paryient-il à les reconnaître? 2° de 
quelles choses y a-t-il des idées, et de quelles choses 
n'y en a-t-il pas? 3° quelles sont les propriétés des 

1 Élém. théoL, prop. 7. 

2 Corn, Parm., v, 4. 
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idées ? 4* comment sont-elles les causes des choses de 
ce monde, et quel est le mode de participation des 
choses aux idées? 

1° Y a-t-il des idées? Le monde qui nous apparaît 
n'a point en lui-même le principe de son être, car 
tout producteur est incorporel, et les corps eux- 
mêmes n'agissent que par des puissances incorpo- 
relles, le feu par la chaleur, la neige par le froid f . 
Mais si toute production et même toute action sup- 
pose un sujet incorporel , l'être qui existe par soi- 
même étant à la fois producteur et produit, engendrant 
et engendré, sera complètement indivisible. Or l'uni- 
vers ne Test pas, puisque tout corps est divisible ; donc 
il n'a point en lui-même le principe de son être *. En 
outre , tout être qui a en soi le principe de l'existence, 
a aussi en soi le principe de l'action ; car avant de se 
produire, il a dû agir sur lui-même, d'autant plus que 
produire et engendrer, c'est agir. Un corps ne peut 
tout à la fois se mouvoir et être mû; tout mouvement 
corporel n'est qu'une impression reçue , tandis qu'un 
acte indépendant est immatériel et indivisible. Donc 
l'univers , étant incorporel , n'a en soi ni son principe 
d'action , ni son principe d'existence 5 . Mais tout être 
qui est et agit par lui-même tient le milieu entre la 
cause suprême qui , supérieure à l'être et à l'action , 
ne peut être dite exister et agir par elle-même, et l'être 
qui reçoit d'un autre l'existence et l'action. Telles sont 
les idées. 

1 Coin. Parm.y v, 4, 5. 

2 Ibid. 

3 Ibid., 7, 8. 



PROGLUS. PHYSIOLOGIE. 329 

2° Autre argument *. Dans ce monde , toute simili- 
tude et toute bonté sont mêlées de différence et d'imper- 
fection. Les corps célestes eux-mêmes, plus réguliers 
que les corps terrestres, ne sont point d'une parfaite ré- 
gularité. Car comment le centre, les rayons, les pôles, 
dont la nature est inétendue et indivisible , seraient-ils 
exactement reproduits dans l'étendue et la division ? 
Notre âme conçoit des figures plus exactes que les fi- 
gures sensibles ; elle corrige le cercle sensible sur le 
modèle du cercle plus beau et plus parfait qu'elle a 
conçu. Or, si une âme particulière peut concevoir le 
plus pur et le plus parfait , comment l'Ame du monde, 
comment l'Intelligence démiurgique surtout ne s'é- 
lèverait-elle pas jusque là? Donc le Démiurge contem- 
ple l'idéal, ou plutôt, comme il n'est que le Paradigme 
qui se prend pour objet de contemplation , en se con- 
templant lui-même , il engendre et constitue en soi les 
idées 2 . 

3° D'un autre côté , s'il n'existe point de cause de 
l'univers, et si chaque chose vient de soi, comment 
toutes choses sont elles coordonnées ensemble? D'où 
vient la perpétuité des espèces et la constance des lois 
de la nature? Tout cela peut-il être l'œuvre d'une cause 
aveugle et inintelligente 5 ? Il faut donc remonter aune 

' Corn. Parm. } v, 9, 4 0. 

1 Corn. Parm., v, 4 0. IloX)&> Spot petÇw xccc œcpi&V<pa xai tc- 
Xctorcpa cf&î twv <poc:vo|U£vu)v xat yevvav xaf voccv âuvarae iravrwç o 
tou xoaptov iroirjTyif . IIou oZ'j avTà yevvçc xat iroO d'caipeT; WXov wç èv 
auTw ' £cc*pc7yàp cacuxôv, wçe givtoç eaurov $fwpcov xoù ycvvwv Sif*at^ 
xat rot cî<5yj twv ^ouvopcWv âîiXôrcpa xot't aatpi&çtpa èv cauno %<x\ 
ycwa xat vyiçrioi. 

3 Corn, Par m. y 11. 
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cause qui se connaît elle-même et connaît tout ce 
qu'elle fait. Or ce n'est point parce qu'elle devait tout 
faire qu'elle a tout conçu; c'est parce qu'elle a tout 
cpnçu d'avance qu'elle a tout fait Mais tout ce qu'elle 
connaît elle le connaît d'une manière conforme à sa 
nature; toute pensée de l'intelligence démiurgique, 
même en ce qui concerne le matériel , le sensible , le 
variable, est immatérielle, intelligible, immuable. Donc 
toute chose sensible et corporelle existe déjà dans le 
Démiurge à l'état immatériel et intelligible, c'est-à- 
dire à l'état d'idée 1 . 

4° L'homme naît de l'homme et chaque chose de son 
semblable d'une manière constante. D'où cela vient-il? 
Car il faut remonter à une raison , la nature divine ne 
faisant jamais rien en vain. On dira peut-être , pour 
éviter de remonter à la vraie raison, que cela vient du 
germe ; que, de même que le grain de blé produit l'épi, 
la semence spermatique produit l'homme. Mais cette se- 
mence produit un tel homme et non l'homme ; et d'ail- 
leurs , elle-même ne vient-elle pas de l'homme 2 ? Et 
quand on admettrait que l'homme vient du germe, tout 
germe contient en puissance seulement la raison de 
son développement; car étant corps, il ne peut la con- 
tenir indivisiblement et en acte. Or la puissance en 
tout suppose l'acte comme l'imparfait suppose le par- 
fait 3 . Donc il faul remonter du germe qui ne contient 
la raison qu'en puissance à un principe supérieur qui 
la contienne en acte. Ce principe n'est-il pas la nature 
de la mère? Je dis la nature, parce qu'il est bien évî- 

i Com.Parm.,v, 4 3, 4 4, 15, 4 6. 

* Com, Parrn., v, 4 3. 

3 Ibid., v, 4 3. AtcXcç yàp ov «XAou iiïrat to« «Xccwjovtoç . 



PROCLLS. PHYSIOLOGIE. 334 

dent que ce n'est pas telle propriété accidentelle de la 
mère qui engendre l'enfant, mais seulement la nature 
qui est en elle , puissance immuable , incorporelle et 
principe du mouvement. C'est donc la nature qui con- 
tient tous les éléments des choses sensibles et les puis- 
sances qui leur donnent l'être et le mouvement. Quand 
elle est en travail, les éléments se dégagent, les puis- 
sances se développent, et l'être sensible apparaît. Mais 
comment travaille-t-elle? Est-ce avec ou sans raison? 
Tandis que l'art, qui ne fait qu'imiter la nature, agit 
selon des raisons, peut-on supposer que la nature elle- 
même agisse sans raison , sans mesure et sans but? 
11 faut donc reconnaître au-dessus de la nature un 
principe qui contienne essentiellement et en acte les 
causes des raisons que la nature développe et réalise 
dans la matière i . La nature fait sur les corps ce que 
fait l'ouvrier, sur le bois qu'il creuse, perce, arron- 
dit. Toute la différence entre la nature et l'ouvrier, 
c'est que celui-ci va, dans son travail , de l'extérieur 
à l'intérieur, tandis que celle-là va de l'intérieur à l'ex- 
térieur 2 . 

5° Tout vient d'une cause 5 . Ce qui vient d'une 
cause immobile est éternel et immuable; ce qui vient 

1 Com. Parm., v t 4 5. Ilavrctfv ouv oZaa ixrinnp y toO iravroç yvatç 
«ttvtw «v ictç.tt%ot toÙç Xoyou; * xat y«p aXXwç £roirov tyjv {4v rrg- 
vxjv {Mpottytfvigv tovç Xôyovç toiiç f uctxoùç, xaxà Xoyovç icotctv, avrijv 
9t aveu Xoywv xat aveu twv ev5ov pc'rpcav. AXXà xat tt y) yvatç tyot 
tovç X6you;, &T rtva xat irpb toutiqç atrtav clvat «rcptfXTCX^v aXXrjv 
t«v «tfôv* 

2 Com. Parm., v, lô. TocoOrov yàp tc ic«irov9ev yj yvatç, avv&a- 
fcfroÇopsv* Twg awpaw, xat cvotxoûtra yoTç oyxwç ocùrwv, xac fvfcv 
cfMmou*a xoy$ koyouç auxoTç xai tyjv xivnviv, 

3 C<mw. Parm., v, 17, 4 8. Toute cette argumentation .est une 
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d'une cause mobile est changeant et périssable. Or, 
les espèces sensibles d'homme, de cheval , d'arbre , 
étant immuables et éternelles, ne peuvent venir que de 
causes immobiles, lesquelles ne peuvent habiter ni 
dans les corps, ni dans la nature , et qu'il faut ratta- 
cher à l'intelligence démiurgique *. 

6° Toute démonstration se fonde sur un principe 
qui lui est antérieur et supérieur. Or, ce principe ne 
peut être que l'universel (to xaôoXou). Quand l'astro- 
nome dit que les cercles du ciel se coupent mutuelle- 
ment en deux, puisque tout grand cercle coupe en 
deux son semblable , il ne peut le démontrer qu'en 
partant de l'universel 2 . Car ce n'est point dans les 
corps sensibles qu'il trouve la cause de la section en 
deux des cercles célestes. Le monde sensible ne peut 
contenir la raison de ce qui se passe dans le ciel ; il 
faut pour- la trouver s'élever à des principes supérieurs 
au monde céleste et au monde sensible 5 tout à la 
fois. 

Ces diverses démonstrations conduisent à recon- 
naître l'existence des idées , mais elles ne les font pas 

réponse à Aristote et aux Stoïciens, qui n'admettaient pas l'exis- 
tence des idées. 

1 Corn. Par m., v, 4 7. ÀXk' y <pu*tç «Xoyoç- 8ii Si Ta xuptwç 
arnoc, voepà cTvac xac 3*7*. Ta apa ôcxtvrjTa «ma tSv ci&ov tovtwv 
Iv vu trptoTwç ici * dcuTCpwç yàp sv ^ /W X?» **' TptTWÇ cv ^wcc, xou w- 
^arwç cv roîç awptaat- 

2 Com.Parm., v, 49. 

5 Com. Par m. y v, .4 9. IIoû fà cùpvjaoptcv rà aTrta Tavra t^ç èv 
oupavco xwv xuxXwv Topwifç xaOoXcxcoTEpa avrwv ; cv aeô/jtajt piiv yàp ovx 
Içat tc5v yàp to ev ?<t>juaT( ôv, pteptxôv cç-c * &? ô*c cv OLVoùfiÂrtù irotvTftiç 
owat'a ' avayx>j apa twv yatvopicvwv irpoûirap^etv rà cfo\j, xaî tovtoc; 
otfrca toO cTvat, xa9oX<xa>r cpa avrwv ovraxat àuvaTtotepa- 
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connaître en elles-mêmes. Autre chose est la ressem- 
blance que l'esprit aperçoit entre les individus , autre 
chose est le principe même de cette ressemblance. La 
ressemblance est pour l'esprit le signe qui révèle l'exis- 
tence de l'idée; mais elle n'est pas l'idée, et même 
elle n'en est pas toujours un signe certain. Car si on 
voulait fonder les idées sur la seule considération 
des caractères communs entre les choses 4 , on arri- 
verait à reconnaître des idées de ce qui n'est pas 
comme de ce qui est , de ce qui est contre la nature , 
contre l'art , contre la raison , de ce qui n'a ni essence , 
ni substance , des chimères , des hippocentaures ; car 
ces êtres imaginaires ont dans chaque espèce des ca- 
ractères communs. Ce n'est donc pas par la démon- 
stration qu'on peut connaître les idées ; c'est encore 
moins par la sensation et l'opinion ou l'imagination; 
ce n'est pas même par la définition ; car l'idée même 
engagée dans la matière ne saurait tomber sous la dé- 
finition. Tout défini est objet de science; l'idée ne l'est 
pas : par la sensation nous percevons les corps ; par 
l'imagination, la forme sensible ; par le raisonnement, 
nous arrivons à comprendre la raison des choses sen- 
sibles; par l'intuition seule, nous nous élevons jus- 
qu'aux principes intelligibles des raisons séminales, 
c'est-à-dire aux idées 2 . 

1 Corn. Parm., v, 4 32. Ko» yàp càv t«ç ràç xoivoxniTot; rocuraç 
ovtwç pXcirovTcç IOeXco/licv , «tto toutwv opfttîôcvTeç, tocç loYotç dtvaicXar- 
Tfcv, Xriaojutv octtô ttovtwv ciç cxcivaç opoiwç àvaTft^ovTc;, où povov &>y 
ttJtv, âXXà xctl a>v oùx etsiv, oTov twv 7taj>à y>u<?ev, twv irapà tcvvyjv, 
twv irapà Xciyov, Twv avoua twv. au twv twv àvviroçatwv, TpaycXaawv 
xat cflriroxcvrecupwv ' tlçi yàp toutwv xotvÔTr/Tc;. 

2 Corn. Parm. } v, 126. 
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Mais , avant de contempler les idées pures , l'esprit 
passe par divers intermédiaires. Il va du corps au 
germe , du germe à la nature , de la nature à l'âme , 
et de Tâme à l'intelligence , à l'intelligible, aux idées 
pures 4 . Entre deux termes qui se suivent immédiate- 
ment, il y a toujours quelque chose de commun. Entre 
le corps et le germe , c'est l'imperfection ; entré le 
germe et la nature , c'est l'acte corporel ; entre la 
nature et Tâme , c'est l'action dans le temps ; mais 
entre l'âme et les idées pures, il n'y a plus rien 
de commun. Il ne faut pas confondre l'idée, ni 
avec les caractères communs des genres dont elle est 
la cause et que par conséquent elle précède *, ni avec 
les différences essentielles des individus qui sont va- 
riées , figurées , multiples et inséparables de la ma- 
tière , ni avec les notions universelles qui se forment 
dans notre esprit, ni avec les raisons séminales, ni 
surtout avec les germes que contient la matière et 
d'où sortent les individus , ni enfin avec les individus 
eux-mêmes, quoi qu'en dise Aristote. L'idée est pure 
de toute forme 5 , indépendante de toute matière , 
éternellement fondée dans le Démiurge, source et 
type de toute essence pour les individus*: elle est 
une image de Dieu. Aussi n'a-t-elle rien de commun 

1 Com. Parm.y v, 137. 

2 Corn. Rép. } 426. — Corn. Parm., v, 4 31 ; iv, 4 54, 4 52. 

8 Corn. Parm., iv, 151. IloXXot» apoc ô*c~ ro7ç optçtxoïç xac xocç ' 
xdtTioyopovfAcvotç ciç tout^v XiytaQat toc cfo%? toc xa9 ' aura ovra xac cv 
àyvw (3a9pcp pc&jxdra xal aiiXa xac ô*cacwvca roïç uç-cpoyevtae xac Ivv- 
Xotç xac trocxcXc'a; xal c^Vcwç àvaiceTrXija/jtcvotç * cxcTva yàp apcyri xat 
a^pavra xaè àicXa cçcv cv tw &?pc«upyG> àtauwtoç cfyupcva. 

4 Corn. Parm., v, 105, 4 07, 4 45, 4 4 6, 4 38, 4 57. 
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avec le corps. Elle est sans parties, sans degrés, sans 
mélange ; elle est indivisible jusque dans son action 
sur la matière ; supérieure au temps et au lieu ; une et 
multiple ; essence , vie et intelligence ; infinie en puis- 
sance , mais finie en nombre; remplissant l'univers de 
ses émanations , mais sans se mêler à lui ; toujours 
parfaite, et ne èe lassant point d'agir et de créer. 
Si on veut définir la propriété caractéristique des idées 
par les choses les plus faciles à connaître, il faut con- 
cevoir en même temps une puissance qui produit par 
cela même qu'elle est , et une conception qui , chez 
l'artiste , précède l'œuvre et en détermine le caractère : 
la réunion de ces deux propriétés constitue l'idée 4 . 
L'idée est à la fois type et cause , principe d'essence 
et de forme, de vie et de beauté pour les êtres. 
Xénocrate avait raison de la définir : ce qui est en 
même temps cause et paradigme des êtres immortels *. 
Bien que chaque idée ait sa nature propre et distincte, 
elles se confondent toutes ensemble dans une seule et 
même unité. Cette unité est tantôt le Paradigme fet 
tantôt le Démiurge. Le Paradigme est l'unité intelli- 
gible des idées considérées en elles-mêmes et dans 
leur pureté absolue ; le Démiurge est l'unité intellec- 
tuelle des idées considérées comme causes du monde. 
Chacune existe en soi séparément, et pourtant se mêle 
avec les autres dans une commune existence. Toutes 
se manifestent ensemble dans tous les ordres, mais 
chacune plus particulièrement dans l'ordre qui lui 
appartient. 



» Corn, Parm., v, 4 53. 
* Ibid. 
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Maintenant, de quelles choses y a-iril des idées, et de 
quelles choses n'y en a-t-il pas * ? Faut-il admettre un 
Paradigme pour les intelligences et un autre pour les 
âmes? Dans les deux cas, ce Paradigme, s'il existe, 
est-il unique ou multiple? Toute chose a-t-elle son 
idée, la nature , les corps, la matière, la partie comme 
le tout, l'individuel comme l'universel? Les essences 
intellectuelles ont leur idée qu'il ne faul point appeler 
paradigme, mais unité divine 1 . Puisqu'elle est l'unité 
même , il n'y a pas lieu à chercher si le principe des 
essences intellectuelles est multiple. L'âme aussi a son 
idée, car elle n'est que le premier des êtres engendrés 
et divisibles ; elle suppose donc avant elle un principe 
inengendré et indivisible. Mais cette idée est-elle une 
ou plusieurs? Puisque toutes les âmes sont immortelles, 
il semble que chacune doive avoir son paradigme \ 
Mais, d'un autre côté , il est impossible que les causes 
soient en nombre égal h leurs produits ; donc la cause 
est une 4 . Il n'y a que les âmes divines qui aient cha- 
cune leur idée. Quant aux âmes des anges et des 
démons, et aux âmes particulières, une seule idée 
comprend un ordre entier 5 . Les âmes irrationnelles 
ont également leur Paradigme , lequel est unique et 
engendre des monades irrationnelles dont l'essence 

» Corn. Parut., v, 8, 36, 40, 44, 472, 245. 

2 Com. Partn., v, 44. 

3 Ibid.,v, 44. 

* Ibid., v, 44. Movaç içtv h tm Btltô vw itapa^ttyfiarixbv twv 
tyvyZrt irarôv- 

5 Ibid., v f 45. E^oçtq yotp c^cc dcaxcxpiprviffv îot'otv • eu «5t ormiro- 
futtvat ctÙTOuç ayycXixwv r t Joupovi'o» r/ jucpcxwv vl/v^wy tocÇcc; t?ç pca; 
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est à la fois une et multiple 1 . Si on assigne au 
feu , à l'eau , un paradigme , on ne peut en re- 
fuser un à la nature , qui est la cause de tous ces 
phénomènes 2 . Le paradigme de la nature sera l'unité 
compréhensive des lois éternelles qui en règlent et 
fixent les mouvements. Quant aux corps, il en est 
d'eux comme des âmes dont ils sont les véhicules 3 . 
Enfin , la matière elle-même revêt une forme ; donc 
elle a aussi son idée 4 . Mais il n'y a pas d'idée de 
l'individu, de Socrate, par exemple; car autrement, 
l'idée étant une cause immobile , l'individu devrait 
être éternel 5 . D'ailleurs, s'il y avait une idée de l'in- 
dividu , que deviendrait cette idée lorsque l'individu 
aurait cessé d'être 6 ? Elle ne pourrait disparaître , 
puisque toute idée est éternelle ; elle ne pourrait sub- 
sister, puisque toute idée est un paradigme et qu'il 
n'y a pas de paradigme sans image. Mais parce que 
les individus n'ont pas d'idées, il ne s'ensuit pas qu'ils 
soient sans cause. Ils ont pour cause de leur unité 
l'ordre de l'univers , et pour cause de leur variété le 

1 Com.Parm.jiv, 47, 48. 

2 Ibid., iv, 49. El Sï Sri SsT roupôv cèirccv, cv ph avxîù tw or^tovo- 
ytxta vu tô Trapdt&typx twv yu^ccov r,vo>pévu>v r)y>x>p.ui 'KîQiitkriwivoii 
tov aptOpov auTwv, oiai to àco\oy fXa^ov. 

3 Ibid., iv, 50. 

4 Ibid., iv, 54. Sur ce point grave, Proclus s'écarte de la doc- 
trine de Plotin et revient à la tradition platonicienne. 

5 Ibid., iv, 54. Ko» irw; ovx àvâyxY) to dwjTcv âOavaTov ffvat 
xccfot tov Xoyov toutov ; ce yàp rroév to xoct ' tôc'ocv y tyvo/uicvsv xorr aé- 
Tiotv Ôquvutoy ycyvcTat, ttocv «5s i 6 xar' atriav àxtvïjTOv viroçiy captrà. 
6Xiqtov \çi xaTot t^v ouatav, tçott o SwxpaTYjç xac cxaçov toutcov tï> 
oixjta cuit tovtov, xac <xl$i(*>; iopupc'vov ' ôtXX' àôuvocTov. 

6 Corn. Parm.,v, 52, 53. — Coin. 7Y/>/., 309. 

il. 22 
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mouvement du ciel , la diversité des natures particu- 
lières et des influences qui pèsent sur ces natures *. 
Il y a des idées des parties , si on les considère sépa- 
rément ou comme totaux ; si on les prend comme par- 
ties d'un tout, il n'y en a pas *. Le contingent a aussi 
son idée , mais seulement lorsqu'il est le produit de 
l'action d'une essence , par exemple , la beauté , la 
similitude, la santé, la vertu. Quand il n'est qu'un 
simple accident, il n'a pas d'idée *. Si le contingent a 
quelquefois son idée, l'essentiel , le commun, le per- 
manent , le nécessaire a toujours la sienne. Les œuvres 
de l'art ont-elles leur idée *? Socrate, dans la Répu- 
blique , parle de l'idée d'un lit, d'une table. Mais» Fart 
n'est pas , comme la nature , une vie qui se développe 
et se perfectionne ; il ne peut donc avoir de paradigme. 
Quant au mal , quelle qu'en soit la forme , il est sans 
idée. Il n'y a que l'essence qui puisse avoir une idée. 
Or, le mal n'est que la négation de toute essence 5 . 

Il reste à expliquer comment les choses participent 
deô idées. Il n'est rien dans le monde sensible qui 



1 Com. Parm., 53, 54. 

* Ibid., 55. 

3 Ibid., 56. 

Com. Par ni. , v, 57. Kocc yàp f t <puat; C&nr) tcç ici xatt acrt'ot twv 
Çcovrwv ' àXX âovvarcv Çîjv, xoà aù£avc06a< rr,y xXc'vijv fi aXXo tc rà» 
Ti^vr/Twv. Ovx apa e&'av fyti 7cpcÛ7rap^ou<7av, ou& ri vocpcv rrarpa- 
Sîiyyjx rà rc^urà Tr t ; uiroçafftttfç avrwv. 

5 De malo, 59. 60, 64. Ou&pt'a âpa \Siot. Trapa&typa xaxuv tçt y 
irpoç olç xat ô âijpoufyGç, o icavra ! aurai -rrapccTrX^ffta yoiioOm (3ou- 
Xofxcvoç, xai o TcacvTa rv tw aicÔ^Tw |3ouXop.£,oç ytviaQat xat o^a tv t&> 
vorjrà), to xoubv MofAiôç cTvac f3ovXcT0t( xotroc iuvajuuv, wç fr,at ravrot 
irccvra ô Tipaioç. 
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puisse nous donner une idée parfaitement exacte de la 
participation ; car là il n'y a jamais communication 
qu'entre substances de même nature. Mais la partici- 
pation implique un rapport entre substances de nature 
différente , entre l'incorporel et le corporel â , entre 
l'intelligible et le sensible/ De là la difficulté de com- 
prendre comment l'objet participe à l'idée. On devine, 
dès à présent, que nulle image ne peut fidèlement 
exprimer ce rapport , et pourtant ce n'est que par une 
image que nous pouvons le concevoir. Peut-être arri- 
verait-on à le bien comprendre en écartant des 
diverses images qui nous serviront de comparaisons 
tout ce qui est étranger ou contraire à la nature , soit 
du participant, soit du participé. Qu'on se représente 
un miroir qui reçoit l'image des objets, sans que les 
objets s'altèrent ou qu'il arrive le moindre changement 
dans la nature même du miroir 2 . L'idée serait alors 
une image émanée du foyer intelligible, à laquelle la 
matière présenterait une face comme fait un miroir. 
Qu'on se représente encore, avec les Stoïciens, une 
cire qui reçoit l'empreinte du cachet a . La cire ici est 
la matière ; le cachet est l'idée ; l'anneau qui renferme 
le cachet, c'est la nature qui contient l'idée et par- 

i Corn. Parm.j iv, 60. 

* Com. Parm., v, 72. Acyc'<?9a> pev ouv xat ort roîtç et; to x<xtotc- 
rpov tfupaatmv ïotxa<jtv at twv vocpwv cBàiv fuOe'çet; (tôaictp yàp iv 
t aurai; -h syçiatç %a\ i? Siviç cf&oXov ttocc? tou trpo<7u>icov StMpiïaQat 
irpfc; rh xaTOirrpov, outw On xai *h Trfç vàyîç tntrriStiàTyiç olov avant- 
vojluvt) icpàç tôv &)p(Oupytxov xa* tov Iv auTÔ iropw, àvaTrXyjpourat 
icap' aurou t«v e!&>v. 

3 Ibid., v, 7$. Aryioôw A xai otc irpoTiotxev •h f*c9fÇ«ç to7ç tS»v 
eyfayîSw Tuirotç Ttpbç rovç xr?povç. 
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court la matière ; la main qui a mis en mouvement 
Panneau, c'est lame qui dirige la nature; enfin, la 
cause qui dirige le mouvement de la main , c'est l'in- 
telligence , qui , par l'intermédiaire de l'âme et de la 
nature , fait pénétrer les idées dans la matière 4 . Mais 
chacune de ces deux images ne peut donner de la par- 
ticipation qu'une idée incomplète. Le miroir contient 
des propriétés physiques qui ne se rencontrent pas dans 
la matière proprement dite. L'image de l'empreinte du 
cachet sur la cire convient parfaitement aux Stoïciens, 
qui considèrent l'idée comme une image, et la participa- 
tion comme une impression purement extérieure ; mais 
elle ne représente pas réellement l'action de l'idée 
travaillant et formant intérieurement son sujet 2 . Car 
la nature ne procède point comme l'art ; elle ne va 
point de l'extérieur à l'intérieur, s'essayant longtemps 
et recommençant ses essais ; elle s'établit tout d'abord 
au centre même du sujet, le travaille et le perfectionne 
dans tous les sens jusqu'à ce qu'elle arrive à la surface 5 . 
Et quand nous disons que la nature travaille et agit, il 
ne faut rien entendre par là de semblable aux opéra- 
tions de l'art. Agir et être sont pour la nature une seule 
et même chose. 

Ainsi ni l'exemple du miroir, ni l'empreinte, ni toute 
autre image, comme l'émanation, n'expliquent suffi- 

1 Corn. Parm. y v, 72. 

2 Com. Par m. y v, 74. To tc icapa&uyita xat to itotouv* 

3 Com. Parm., v, 73, 74. Éxftra e£a>0cv xoïi woie? to icoiovv xat 
trahit to -rrao^ov (cv xé^vaiç), to & cTô*oç $t oXou X a> P £ ^ T0 ^ vicoxti- 
jjtrvou, xat evô*oôcv et; avTO ô*pa * xat yàp yj yu</tç fvibOcv popyoï to 
rôpa xat oox cÇcaGcv &>o*7T«p r) Tt^v*?, xat €7Tt TrSéatv «ùto to /jteTe^o- 

f«V0V ÎCcXaÇct TW JUlTC^OVTt. 
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samment la participation 4 . Seulement , il y a dans 
toutes ces images quelque chose qui ressemble à l'ac- 
tion de l'idée sur la matière; c'est ce qu'il faut en 
conserver, en écartant ce qui pourrait assimiler la 
participation à une action corporelle 2 . Du reste , les 
diverses formes de la participation peuvent se ramener 
à trois types principaux, l'empreinte, l'émanation, 
l'image (tu7wocnç, ejjupaaiç, optwcrt;). Chacune de ces 
formes correspond à un ordre particulier d'êtres : 
ainsi les physiques participent par empreinte (Turaoaei) ; 
les psychiques par émanation (epiçacra); les intellec- 
tuels par image (6|/.ouo<jei) 3 . L'essence participée, l'i- 
dée, est immuable, quelle que soit la nature du parti- 
cipant ; mais il n'en est pas tout-à-fait de même de la 
participation; bien qu'elle soit incorporelle, elle se 
ressent un peu de la nature du participant. Ce qui 
fait qu'elle varie, c'est qu'elle ne consiste pas tout en- 
tière dans l'expansion créatrice et spontanée des idées; 
il faut encore , pour qu'elle s'accomplisse , le concours 
de l'être qui participe *. Elle procède de l'essence 
participée, mais c'est dans le sujet participant qu'elle 
subsiste en réalité. Toute nature sujette à la partici- 
pation est primitivement douée de telles ou telles pro- 
priétés ; elle est plus ou moins imparfaite , suivant le 

1 Ibid., v, 84. 

* Ibid., v, 73, 75,4 23. 

3 Corn. Parm., v, 84 . EJwÔôtwv $k SpuXXcTv rpoirovç rtvàc pcro- 
3£wv TpcTç, Ty-TtcoTiv , cfKpaatv, opotawv ' furent t fxh yàp o xrçpèç ttjç 
TiHTOUfACvnîç piopytfç Owo Trfç aypayîfoç, &£tTae & to vtfwp roeç TWV 
ôpcdpcvctv ifixpaatiç <?&»Xa, raSt âoxoûvTa pcv clvou, ovra <& ou&xpâç * 
xat Tprrov opotovr ou tm Swxparct irX«TTÔpi€voç b x^poç. 

* Corn. Alcib., h, 274, 277. — £tém. théol, y prop. 23. 
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degré d'être qu'elle contient. II y a la matière en soi 
propre à recevoir toutes les formes, puis telle ou telle 
matière, c'est-à-dire la matière ayant déjà subi une 
préparation, et par conséquent ayant reçu l'em- 
preinte d'une idée. Or l'idée ne se modifie point sui- 
vant le degré d'infériorité ou de supériorité des sujets 
sur lesquels elle tombe ; elle reste immuable et indépen- 
dante. La division des idées en corporelles , physiques, 
psychiques et intellectuelles , ne contredit point cette 
vérité â ; car ce n'est pas la diversité des sujets phy- 
siques, psychiques, intellectuels f qui constitue cette dis- 
tinction dans les idées : elle existe primitivement dans 
le sein de l'unité démiurgique, et loin d'être l'effet de 
l'inégalité du sujet participant , elle en est la première 
cause. Le premier ordre d'idées seul est purement 
intelligible (votitov) ; le second n'est plus que rationnel 
(Xoyotov) ; le troisième a pour caractère propre l'acti- 
vité vivante (fyaçiîpiov) ; le quatrième se compose des 
idées qui disposent la matière à recevoir une forme ( et- 
£o7raua at<7Ô7iTTî). Les idées intellectuelles sont immo- 
biles quant à l'essence et à l'acte ; les idées psychiques 
sont mobiles quant à l'acte ; les idées physiques (mo- 
biles sous ce double rapport) sont insensibles, bien 
qu'étant inséparables des choses sensibles ; enfin les 
idées corporelles sont à la fois mobiles , inséparables , 

1 Corn. Par m. y v, M t 18. Ta àpa àxt'vijTa «Tria t»v «Jwv Tou- 
▼gjv tv vw irotaTfti; cçt " âsurcpcoç yxp tv ^XV 1 xat rpéraç tv ytàvtt, xa\ 
tarare*; cv toi? 9côfiaai *... àxivijTa ouv cxtîva xvpc'*ç> « *<« «err* ow- 
aiaa tç-îv àfitra^ÀvjTa xai xar' cvc'pyc tav, oï* t* voepa • MrtpaA rà 
àxi*v)T3t. fxïv xar' otwtav, x(vi?Ta (St xar cvepyttav, oîa t« ^tugcxàt * 
Tpira ^e Ta à'f avrî usv, à^opt^a & t»v cp^avâv, otat t* ^wama ' rt- 
Àcvraïa & t« àjut^avxf, xa« cv to7ç «cgOiîToîç ovra* xoà pcptça* 
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sensibles et divisibles. Mais la participation vçjrie sui- 
vant le sujet participant, et en dépend. L'agent immé- 
diat de la participation , la nature , n'opérerait pas , si 
elle ne rencontrait certaines propriétés dans la matière. 
Enfin, comme la nature et l'idée elle-même ne sont 
pas les causes suprêmes , et qu'au-dessus des causes 
immédiates planent toujours les causes premières et 
universelles, toute participation suppose, entre le sujet 
qui reçoit et l'idée qui donne , une cause supérieure 
qui intervient daas le rapport pour unir et relier Jes 
deux termes entre eux l . Ce lien est la Bonté, principe 
de toute union et de tout accord dans les êtres : quand 
nous disons la Bonté, nous n'entendons par là ni le 
Bien en soi, dont la nature répugne à toute interven- 
tion directe , ni même la Bonté , première émanation 
du Bien , laquelle , en vertu de la loi de gradation qui 
régit tout, ne peut directement communiquer qu'avec 
l'Essence qui lui est immédiatement inférieure, avec 
l'Intelligible pur. C'est donc une bonté du troisième 
ordre , divine sans doute par son origine , mais intel- 
lectuelle par son essence ; c'est la bonté du Démiurge 
qui unit l'idée et la matière 2 . L'idée est déjà un prin- 
cipe démiurgique comme la bonté ; mais la bonté est 
un attribut de la nature même du Démiurge , tandis 
que l'idée n'est qu'un attribut de sa puissance créa- 

1 Corn. Parm.y v, 74. Kac ovtwç ô IlapjMvi&K eîç t)ty%<>v urtpwc- 
yti rôvXoyoy, xati cwàyti Xotiràv, àç où &« to ojutMftv rà Tç&fAcrrçct 
iravTwv tÙv eifôv, aXXà $t aXXijv xuptwrt'pav edriw ' <xkr,Qtçtpov 
ûnw* ' r, yoOv twv oàwv cvottocô; airia rv»v rt $paçr>ç,iov vovotptv tùjv 
ctôwv, xat TTiv kmTr)$tt6TV)Toi twv rij& avv«yci ir^oç rijv pfav tx[ç &?- 
ixtovpyiaz dcTroirXrjpawv. 

2 Élém. théoL, prop. 56. 
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trice. Ainsi force productive et expansive des idées , 
capacité des êtres à recevoir les émanations de cette 
force , bonté du Démiurge qui unit les deux termes , 
tels sont les trois éléments de la participation '. 

V. La Nature. Les idées ne s'appliquent point im- 
médiatement à la matière ; elles illuminent une cer- 
taine puissance incorporelle qui en transmet la vertu 
aux choses matérielles. Cette puissance est la Nature, 
qui ne pénètre les corps qu'en se mêlant à eux et en 
participant de leurs qualités essentielles, bien différente 
en cela des idées qui restent pures de tout contact avec 
la matière *. De là le double caractère de la Nature 
qui tient à la fois de l'intelligence et de la nécessité, in- 
telligente en tant qu'elle communique avec les idées, 
aveugle et fatale en tant qu'elle entre en contact avec 
la matière 5 . 

La fonction de la Nature dans l'ensemble des prin- 
cipes qui concourent à former l'univers est de mouvoir 
la matière *, et d'y réaliser, par le mouvement, l'unité 
et la forme qu'elle a reçues du monde intelligible. 
Elle est immuable , individuelle, universelle par rap- 
port aux corps. En soi et par rapport aux intelligibles, 
elle est mobile, divisible , et tombe dans le devenir 5 . 

VI. La Matière. Il est impossible d'expliquer clai- 
rement ce que c'est que la matière. La nature de 

i Corn. Pana., v, 79, 80. 

2 Ibid., îv, 204; v. 424. — De Provid. et Fato , 7. — Corn. 
Farm., v, 125. 

3 Plat., théol., v, 31. — Corn. Ptirm., v, 15, 16. K»i oXc*; tl 

a/oyoç r t tpvQtç, forait tov ayovro; avTvjv. 

4 Coin. TVw., 73. 

5 Corn. Par m., vi, 2. 
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Dieu échappe à toute définition , parce qu'elle est au- 
dessus de l'essence * ; la nature de la matière y échappe 
également, mais par une raison contraire, parce qu'elle 
est au-dessous de toute essence. On ne peut ni la con- 
naître en elle-même, ni la saisir dans ses produits; car 
elle est sans propriétés et sans puissances 2 . Elle n'est 
ni être ou phénomène 3 , ni unité ou variété, ni essence 
ou puissance, ni nécessité ou contingence, ni bien ou 
mal * ; elle n'est aucun des contraires ô ; elle est en- 
core moins le principe qui les comprend dans son sein. 
Et pourtant elle n'est pas un pur mot, simple expres- 
sion du néant. Sans l'intervention de la matière, l'exis- 
tence et la nature des êtres sensibles resteraient inex- 
plicables, et la science ne pourrait sortir du cercle des 
essences intelligibles. Il faut donc l'admettre, et, tout 
en méconnaissant l'impossibilité de la définir, la distin- 
guer et la déterminer par rapport à la fonction qu'elle 
exerce dans l'ensemble de la création 6 . Or la matière 
est la base nécessaire de tout phénomène, le réceptacle 
de toute forme, le sujet universel de toute génération 7 . 
Elle n'est pas le mal en soi ; elle n'est même pas essen- 
tiellement mauvaise 8 . Car, si elle l'était, comment 
pourrait-elle recevoir même les plus faibles impressions 
du Bien? Dernière émanation du Bien dont tout pro- 

1 Corn. Jlcib., m, 32. Oç yào y, uXyj dcvct&oî, x<xi b 5iôç- 

2 Corn. Tim.,1%. 
» Corn. Tint., 69. 

• De mal., 3. 

■> De mal., 3. Materia autem oppugnare quidem non est nata. 

6 Corn. Tim., 44. 

7 Coin. Tim.. 142. —De mal.,*. 

* De mal., 3. 
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cède, elle en est encore l'image , mais si pile et si ob- 
scure que l'œil de l'intelligence ne peut y reconnaître 
l'essence divine. Si elle est un principe de contingence , 
de désordre, de mal , ce n'est pas pour l'être sensible 
et corporel , dont elle est au contraire la condition 
d'existence; c'est pour l'intelligence, pour l'âme, pour 
toute essence qui , pouvant vivre par elle-même , n'a 
nul besoin de la matière, et ne peut que s'affaiblir et 
se souiller dans ce commerce avec un principe infé- 
rieur A . 

VIL L'Univers. L'Univers n a pour cause ni lui- 
même ni le hasard ; il est l'œuvre du Démiurge 2 . L'Intel- 
ligence démiurgique , en effet , se manifeste par les 
idées qui jouent en même temps le rôle de paradigmes 
et de causes : les idées illuminent l'Ame et lui communi- 
quent leur puissance ; l'Ame alors s'adjoint un corps 
qu'elle crée et gouverne, et l'univers existe 5 . L'Ame 
ainsi considérée n'est plus la dernière essence du monde 
intelligible ; elle fait partie du monde sensible, et forme 
avec le corps cet immense animal qu'on nomme l'uni- 
vers 4 . Lacause première du monde, c'est le Démiurge ; 
mais sans l'intermédiaire de l'Ame, le Démiurge n'au- 
rait pu créer le monde 5 . C'est d'ailleurs l'Ame qui le fait 
vivre et le conserve, qui lui communique avec l'in- 
telligence et par l'intelligence les dons de la bonté di- 
vine ; qui , en devenant partie de son essence , en fait 
un être parfait, éternel, cause de ses propres mouve- 

1 De mal., 3. 

* Plat., théol.,v, \, 23. 

* Corn. 7Y/w.,91. 

* Com. Parm., v, 76. 

* Com. 7»w., 125. 
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ments. L'Ame n'a pas besoin d'organe pour saisir les 
êtres sensibles; puisqu'elle en est la cause, elle les 
porte dans son sein et les voit par la seule réflexion *. 
N'est-elle pas déjà le monde sous forme intellectuelle 2 ? 
Toute âme existe dans un véhicule qui lui est propre , 
analogue à sa nature, éternel et divin, si elle est éter- 
nelle et divine *. Le véhicule de l'Ame du monde, 
c'est le corps du monde ou l'univers matériel ; c'est 
l'Ame elle-même qui se crée ce véhicule à ; elle le crée 
en le tirant d'elle-même , en sorte que le xo'apç maté- 
riel n'est que le développement et l'achèvement d'un 
xo<ypç supérieur contenu essentiellement dans l'Ame. 
L'étendue n'est que l'organe extérieur de l'Ame du 
monde , le lieu qui sert de théâtre à son expansion , 
Contenue elle-même dans l'Ame, elle reçoit et contient 
toutes les parties de l'univers. Tout est dans l'étendue ; 
rien en dehors, pas même le vide : la masse du monde 
occupe le lieu tout entier 5 . Tout se meut dans l'Ame, 
qui elle-même reste immobile. Quoique immobile et 
continue, l'Ame comporte la distinction ; chaque partie 
de l'étendue reçoit l'âme qui lui convient ; tout lieu 
n'est pas bon pour toute âme 6 . 

L'étendue est le lieu de la masse universelle : elle est 
remplie tout entière par le corps , mais elle n'est pas le 
corps. Le corps du monde est formé de la réunion de 
quatre éléments : le feu, l'air, l'eau et la terre. Le feu 

* Ibid., 4 36. 

* Ibid., 92. 

3 Èlém. théol., 196. — Corn. Tint., 42, 34 0. 

4 Plat., théol., m, 6. 

* Corn. Tint., 42, 4 57, 4 66, 168. 
6 Ibid., 49, 50. 



348 ANALYSE. LIVRE III. 

est, parmi les éléments, le principe actif et créateur, il 
pénètre et dissout tout ; l'air est plus léger, plus prompt 
à se répandre et à se disséminer que l'eau ; leau est plus 
mobile que la terre 1 . D'après la ténuité des parties, 
la puissance de pénétrer les objets, et la mobilité de 
chacun d'eux , on pourrait former le tableau suivant 
des rapports qui existent entre les éléments : 

Le feu serait : Xercro^epeç , o£u, eùxivyjTOv. 

L'air — : ^e-juTOjiipeç , âj&ëXu, eùxtvviTov. 

L'eau — : TOZ^upispéç , api£}u, £Ùîuv7îtov. 

La terre — : izoLjy^féç , aj/.ëW , &j<n«v7)Tov 2 . 

Chaque élément existe plus particulièrement en soi ; 
mais tous sont dans tout 5 . Ils existent déjà dans le Dé- 
miurge à l'état de cause unique ; ils se développent dans 
le monde , ils manifestent leur distinction et leur diver- 
sité ; ce qui prouve qu'ils sortent tous d'une même cause, 
c'est leur tendance ici-bas à l'union et à l'organisation, 
c'est l'amour qui règne entre toutes les parties de l'u- 
nivers *. Aussi Phérécyde a-t-il dit que Jupiter, pour 
produire , s'est changé en l'Amour 5 . 

L'Ame et le corps du monde sont inséparables dans 
la réalité, et forment un seul et même animal, parfait, 
immuable, immortel, indestructible, dans lequel vivent, 
meurent et passent sans cesse les animaux et les êtres 
individuels , imparfaits , changeants et périssables. Il 
ne s'agit point toutefois de la perfection ni de l'immuta- 
bilité du monde intelligible dont l'univers n'est qu'une 

< Corn. Tint. y 33. 

2 Corn. Tim., 33. 

3 Com. Tim., 151. 

* Corn. Tim., 152, 155. 
5 Corn. Tim., 156. 
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image *. L'univers est un , sans doute , et identique à. 
lui-même; il n'a qu'une vie, qu'une harmonie, qu'une 
fin. Mais cette vie, cette harmonie, cette fin unique, 
supposent un immense concours de puissances , un 
vaste concert de parties, une multitude infinie de 
fins particulières. Le monde est partout un et multiple, 
immuable et changeant , immortel et périssable 2 ; et 
ce qui fait qu'il ressemble au monde intelligible et 
qu'il en diffère en même temps , c'est cette unité dans 
la variété, cette immutabilité dans le changement, 
cette immortalité dans la mort. Ainsi ce mouvement 
impétueux et en apparence désordonné, qui fait appa- 
raître et disparaître avec tant de rapidité les êtres, en 
même temps qu'il entraîne les individus dans son ir- 
résistible courant , respecte les genres et les espèces , 
et les laisse debout, immobiles et éternels, sur la scène 
mouvante du monde ; et, chose admirable, jusque dans 
ce flux perpétuel, dans cette transformation incessante, 
l'univers est l'image de l'essence immortelle et éter- 
nelle qui l'a créé 3 . Le mouvement , la variété , l'im- 
perfection, le désordre, y aboutissent à la mesure, à 
l'unité, à la perfection, à l'ordre. 

On n'aurait pas montré le vrai caractère du monde 
en se bornant à dire qu'il est un et multiple. La di- 
versité y éclate en opposition entre les parties ; il y a 
guerre au sein même de l'harmonie et de l'unité 4 . 
Si tout être intelligible est ternaire , en tant qu'il est 
complexe , cette loi comprend à plus forte raison les 

1 Corn. Par ni., iv, 116. 

2 Corn. Tim., 130. 

3 Corn. Tim., 28, 35, 52. 

4 Ibid. , de la page 1 1 à la page 56. 
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êtres sensibles '. Dans l'intelligible , le fini et l'infini 
coexistent; dans l'âme, la distinction des deux 
principes se prononce davantage , sans aboutir 
à la séparation. Dans la nature, la séparation 
s'opère et engendre l'opposition et la lutte : le fini 
devient le principe supérieur et l'infini le principe in- 
férieur 2 . Le supérieur attire l'inférieur vers la pureté 
et la perfection de sa propre nature ; l'inférieur tend à 
entraîner le supérieur dans le désordre et la corrup- 
tion qui lui est propre. Partout la lutte s'établit et se 
développe; mais elle est domptée par l'Amour, et con- 
court à l'harmonie universelle. La guerre est , selon 
Jamblique , le moyen qu'emploie la nature pour dé- 
truire tout ce qui résiste à ses lois. Elle est d'ailleurs 
gouvernée par des causes qui la dirigent dans le sens 
de l'unité du monde. Dans la guerre des éléments du 
monde apparaît donc toujours et partout l'unité, soit 
comme cause , soit comme loi , soit comme effet. Le 
monde est comme un État bien ordonné , dont les di- 
vers pouvoirs conspirent à l'unité du gouvernement *. 

Proclus avait consacré un traité tout entier * à 
démontrer contre les chrétiens le dogme de l'éternité 
du monde. Gomme les arguments qu'il met en avant 
sont toujours fort sérieux et souvent très solides , nous 
en reproduirons les principaux. 

Premier argument 6 . Si le monde a pris naissance 

> Corn. Tim., 4 4-56. 

2 Ibid., 4 4-56. 

3 Corn. Tim., 4 4-56. 

4 L'ouvrage a péri; mais Philopon en a reproduit pour les ré- 
futer les divers arguments. 

5 Cet argument n'est point exposé comme les autres en tète de 
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à un certain moment , on peut demander pourquoi il 
n'est pas né plus tôt, et pourquoi Dieu ne l'a pas créé 
de toute éternité, étant lui-même éternel , tout-puissant 
et souverainement bon. 

Deuxième argument. 11 est deux points qu'on ne 
saurait contester : 1° que l'exemplaire du monde .est 
éternel ; 2° qu'il est essentiellement et non acciden- 
tellement exemplaire. Or, l'exemplaire n'est vraiment 
tel que par l'existence de la copie, en sorte que si l'on 
supprime la copie , l'exemplaire disparaît. Donc , par 
cela même que l'exemplaire est éternel et qu'il est 
essentiellement exemplaire , le monde est éternel. 

Troisième argument. Ou la cause qui agit est en 
acte , ou elle est en puissance. Si elle est en acte , elle 
agit éternellement, et son produit lui est co-éternel. Si 
elle n'est qu'en puissance, il faut qu'elle ait été déter- 
minée à l'acte par une autre cause. Or , on ne peut 
remonter de cause en cause jusqu'à l'infini ; il est donc 
nécessaire de s'arrêter à une cause en acte , qui est la 
première et la vraie cause de toute la série des pro- 
duits. Mais toute cause en acte produit éternellement ; 
donc le monde est éternel. 

Quatrième argument. Toute cause essentiellement 
immobile est en même temps immuable. Si elle est 
immuable, elle ne passe point d'un état à un état diffé- 
rent. Or, pour elle, commencer à créer serait changer 
d'état ; donc elle crée éternellement. Mais la cause du 
monde est immobile , par cela même qu'elle est par- 
faite et n'a ni besoin ni désir ; donc elle n'a pas com- 
mencé de créer, et le monde est éternel. 

ia réfutation ; mais la discussion même de Philopon le fait suffi- 
samment ressortir. 
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Cinquième argument. Le mouvement du ciel a pour 
mesure le temps, comme la vie universelle a pour me- 
sure l'éternité. Donc le ciel coexiste au temps : or, le 
temps n'a ni commencement ni fin ; donc le ciel est 
éternel. 

Sixième argument. Le monde ne pourrait finir que 
par la dissolution de ses parties. Or, le Dieu qui Ta 
créé étant bon , comment détruirait-il l'œuvre de sa 
bonté ? Le monde est donc indissoluble , et par consé- 
quent impérissable. Mais ce qui ne peut périr n'a pu 
naître ; donc il est éternel. 

Septième argument L'Ame du monde n'est pas sus- 
ceptible de génération et de corruption , à cause du 
mouvement éternel dont elle se meut Mais, par cela 
même qu'elle se meut éternellement, elle communique 
au monde un mouvement éternel qui rend impossible 
toute génération et toute corruption. 

L'éternité du monde n'est pas , comme celle des 
essences intelligibles, immobile et concentrée dans un 
acte unique et indivisible 1 . Le monde vit dans le 
temps, et c'est parce qu'il est dans le temps infini qu'il 
est éternel. L'éternité du monde, c'est l'éternité du 
temps 2 . Or, l'éternité du temps n'est point l'éternité 
en soi ; il y a entre ces deux extrémités la différence 
qui sépare l'être du devenir. L'éternité en soi , c'est 
l'être ou l'acte permanent ; l'éternité du temps, c'est 
la succession dans la durée , mais la succession infinie. 
Le temps est comme l'âme, dont il est un attribut 
essentiel , tin intermédiaire entre l'être et le devenir, 



1 Corn. Tint. y 3. — Èlêni. théol., prop. 200. 

* Corn. Tint.. 78, 88. 
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image de l'un et principe de l'autre *. Sous l'empire 
du temps, le monde est à la fois immobile et mû, 
être et devenir. Par la succession de ses mouvements, 
il devient; par l'éternité de cette succession, il est an- 
térieur et supérieur au devenir. 

L'univers est heureux; car il est plein de raisons 
excellentes , qui , malgré l'obstacle qu'elles rencontrent 
dans la matière , produisent le beau et le bon 2 . D'ail- 
leurs , ce n'est que dans les êtres individuels que se 
trouve l'imperfection et la misère. Le Tout est parfait 
et souverainement heureux. L'éclat et la splendeur du 
ciel, l'ordre des révolutions qui s'y succèdent, l'ac- 
cord des éléments, l'harmonie des principes, l'ana- 
logie universelle qui établit partout la symétrie et 
la sympathie, révèlent déjà la beauté du monde. 
Mais ce n'en est encore là que le côté extérieur. 
Que sera-ce si, pénétrant dans l'intérieur, on y dé- 
couvre les puissances invisibles qui produisent cette 
beauté visible et extérieure? Alors le monde apparaît 
tout entier comme une image complète du monde in- 
telligible, recevant sans cesse de chacun des principes 
qui le composent un don particulier, de l'âme la vie , 
de l'intelligence l'harmonie et la beauté, de la Provi- 
dence divine l'unité et la bonté 3 . Le monde , étant le 
plus beau des êtres engendrés , doit avoir la forme la 
plus parfaite 4 . Or la forme la plus parfaite est la 
sphère , en ce qu'elle seule contient toutes les autres , 
sans exception. Donc le monde est sphérique. Cette 

» Corn. Tim., 84, 85. 

2 Coin. Parm., 4 7. 

3 Com.Parm., 4 04. 

* Corn. Tim., 460, 4 64,274. 

il. 23 
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forme exelui les organes particulière , et, en cela en- 
core, convient d'autant plus au monde, qui n'en 
a nul besoin, puisqu'il est universel. N'ayant point 
d'organes, le monde ( l'Ame du monde s'entend) n'en 
sent pas moins ; mais cette sensation est pure d'affec- 
tion, et se réduit à la connaissance *. H en est de même 
des âmes célestes. Ches les êtres vivants , la connais- 
sance est inséparable de l'affection. Quant aux plantes, 
elles ne possèdent plus qu'une ombre de vie et de 
sensibilité. La sphère du monde comprend plusieurs 
sphères, chaque sphère plusieurs astres, chaque astre 
plusieurs individus 2 . Les âmes des sphères et des 
astres sont universelles et contiennent leurs véhicules, 
quoique inférieures à l'Ame du monde. Les âmes des 
individus sont particulières et contenues dans leurs 
véhicules ; c'est là ce qui fait qu'elles sont asservies 
au corps et obéissent en partie aux lois de la fatalité. 
Le monde élant âme et corps est soumis à deux puis* 
sances différentes *. La nature et l'âme en contact 
avec la nature, subissent l'action constante, immuable, 
inflexible de la fatalité. L'âme , quand elle agit selon 
son essence, et l'intelligence, n'obéissent qu'à la Pro- 
vidence. Mais la fatalité elle-même est soumise à la 
Providence ; en sorte que tout l'univers est dans la 
main d'un seul maître , le Démiurge *. 

i Corn, fitn.t 4 64, 165. 

a lbid.,324. 

* Dr Provid. et Dest. % 8. 

4 Com. Tiin. y 62, 324 . — Plat, théol. , iv, 4 7 ; v, 5, 6, 7, 4 4 . 
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CHAPITRE V. 

1 

I Théorie de P Ane humaine et de tes frcnltet. TWori* dt U liberté. 

Contemplation. Extase. 



Dans sa théorie de l'homme, Proclus traite avec 
détail de la nature de l'âme humaine, de ses rap- 
ports avec le corps, de ses diverses facultés y de sa 
destinée, de sa liberté et du rapport de la liberté 
avec la Providence, Sur toutes ces questions , il en- 
richit la doctrine alexandrine de démonstrations, de 
développements et mêpie de vues nouvelles , et c'est 
particulièrement dans ces recherches spéciales qu'il 
montre la sagacité et la profondeur de son esprit. Sa 
psychologie n'est pas absolument neuve ; mais , tout 
en reproduisant les traits principaux de la doctrine de 
Plotin, elle y ajoute des analyses psychologiques du 
plus grand prix, et présente la théorie de la liberté sous 
un jour tout nouveau. Les paroles suivantes prouvent 
combien Proclus attachait d'importance à cette der- 
nière question : « Tu n'as pas oublié (dit-il en répon- 
dant aux objections d'un adversaire du libre arbitre) 
que mon maître (Syrianus) répétait souvent que 
supprimer le libre arbitre , c'était supprimer la philo- 
sophie. Car, qu'enseigner, s'il n'existe rien qui puiçse 
s'instruire ? Et à quoi bon le faire , s'il n'y a rien eq 
nous qui puisse devenir meilleur 4 ? » 

Proclus commence par poser la distinction de l'âme 

* De Provul. et Fa fa, 53. 
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et du corps, en s'appuyant sur l'autorité d' Aristote. 
Dans son opinion, Aristote enseignerait que toute âme 
qui agit indépendamment du corps a aussi une essence 
distincte et séparable du corps. Partant de là, Proclus 
s'applique à démontrer la thèse d' Aristote 4 . Une 
essence en acte agit sans l'intermédiaire du corps : 
or, si on la suppose placée dans un corps comme dans 
sa substance même , l'attribut étant un acte , et à ce 
titre n'ayant nul besoin d'une base corporelle , sera 
supérieur à sa substance, ce qui est impossible. Donc 
tout ce qui est séparable du corps, quant à son action , 
l'est aussi quant à sa substance 2 . Maintenant , des 
âmes qui sont en nous (car il y en a plusieurs), quelle 
est celle qui n'a nul besoin du corps pour accomplir 
les opérations qui lui sont propres? Sera-ce l'âme sen- 
sitive? Mais la faculté de sentir ne peut se passer 
d'organes corporels ; c'est par eux qu'elle atteint les 
objets de son domaine. Sera-ce l'âme irascible et appé- 
titive? Mais l'action de cette âme a pour organes le 
cœur et le foie. D'ailleurs les appétits et les mouve- 
ments du principe irascible sont intimement liés à la 
sensation, laquelle a pour condition nécessaire un 
organe corporel. Plotin a dit avec une profonde raison 
que toutes les passions sont ou la sensibilité elle- 
même , ou les compagnes de la sensibilité s . 11 n'y a 

i La psychologie de Proclus s'écarte sur ce point de celle de 
Plûtin. Le philosophe alexandrin rejetait absolument la théorie, 
d' Aristote, et s'appuyait exclusivement sur celle de Platon. Le 
quatrième livre des Ennéades contient une réfutation vigoureuse 
de l'entéléchie péripatéticienne. 

* De Provid. et Fat., 4 0. 

* Ibid., 4 0. 
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donc que l'âme raisonnable qui puisse être considérée 
comme distincte et séparable du corps, par cela même 
qu'aucune des opérations qui lui sont propres n'a be- 
soin des organes corporels. La raison dépend si peu 
de la sensation , qu'elle en contredit et en corrige 
continuellement le témoignage. Ainsi elle réforme la 
notion des objets, telle que la donne la sensibilité. 
Ainsi elle contient l'âme irascible dans ses emporte- 
ments , lui criant ces paroles d'Homère : Patience , 
mon cœur! Ainsi elle détourne l'âme appétitive de 
savourer les plaisirs du corps 4 . Nous la voyons dans 
toutes ces opérations contenir tous les instincts irra- 
tionnels, ceux qui troublent la connaissance, comme 
ceux qui portent à la jouissance. Or il faut induire la 
nature d'une chose , non de l'action qu'elle tient d au- 
trui , mais bien de celle qui lui est propre et naturelle. 
Si donc en nous la raison , agissant comme raison , 
réprime les joies de la concupiscence , blâme les em- 
portements de la colère , relève les erreurs des sens , 
et tout cela par des motifs qu'elle tire d'elle-même et 
qu'elle n'emprunte point à une opération corporelle , 
on peut en conclure qu'elle est une essence indépen- 
dante et séparable du corps 2 . 

Après la raison, vient une faculté supérieure en 
vertu de laquelle, dans le silence des opérations de la 
sensibilité , l'âme se replie sur elle-même , contemple 
sa propre essence et l'ensemble harmonieux.de ses di- 
verses puissances. Alors elle s'aperçoit qu'elle est un 
véritable monde intelligible, image d'un monde supé- 



* De Proifid. et Fato f 4 \ . 

* Ibid„W. 
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rieur d'oii elle est sortie , type d'un monde inférieur 
sur lequel elle domine 4 . L'étude de l'arithmétique et 
de la géométrie est une excellente préparation à l'exer- 
cice de cette faculté supérieure, en ce qu'elle éloigne 
l'âme du commerce des sens et délivre l'intelligence 
des images grossières et impures de la sensibilité. 
Mais cette double opération de l'âme rationnelle ne 
suffit point. De même qu'au-dessus de l'imagination 
est la raison , de même au-dessus de la raison s'élève 
l'intelligence, la seule faculté de l'âme qui puisse ^ini- 
tier à la contemplation des essences purement intelli- 
gibles. Enfin au-dessus de l'intelligence se montre 
une dernière faculté , laquelle nous révèle le principe 
même du monde intelligible , la monade qui contient 
dans sa nature indivisible la variété des intelligibles. 
Cette faculté suprême est l'enthousiasme, principe de 
foute vie bienheureuse et de toute communication di- 
vine. C'est par l'enthousiasme que les enfants des 
Dieux ont pu nous révéler les secrets divins 2 . 

Proclus considère donc l'âme humaine comme une 
essence qui tient le milieu entre la nature et le monde 
intelligible, et participe de l'un et de l'autre, sans tou- 
tefois changer de nature. Mais cette distinction géné- 
rale ne lui suffit point. Il recherche avec soin le nombre 
et la nature des diverses fonctions de l'âme rationnelle. 
Quand cette âme commence à se dégager des ténèbres 
de la matière , sa première connaissance s'appelle une 
opinion. La simple opinion est déjà fort au-dessus de 
la sensation , en ce qu'elle suppose un premier effort 

« De Provid. et Fato, 12. 
* Ibid., 13. 
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d'abstraction de l'âme qui se sépare des choses sensi- 
bles *é Vient ensuite le procédé par lequel on pose à 
priori comme incontestables certains principes dont 
on fait sortir des conséquences nécessaires ; c'est le 
syllogisme. Ce mode de connaissance est en usage 
en arithmétique et en géométrie , sciences oîi on dé- 
duit des conséquences rigoureuses de principes qui 
n'ont point été vérifiés. De là ce précepte : « qu'un 
géomètre s'abstienne de discuter avec qui nie les 
principes *. » Le troisième degré de la connaissance 
est celui par lecjuel l'âme s'élève jusqu'à la concep- 
tion de l'unité et du tout , tantôt distinguant , tantôt 
identifiant, séparant le tout en ses parties, et avec 
les parties recomposant le tout ; c'est V analyse et la 
synthèse. Par ce procédé, la science réduit ses no- 
tions en système et ramène tous ses principes à un 
seul qui les contient et les engendre. Ainsi , en géo- 
métrie , ce principe , simple générateur, est le point ; 
en arithmétique , c'est l'unité 8 . 11 est un quatrième 
mode de connaissance qui n'exige l'emploi d'aucune 
méthode , analyse ou synthèse , définition ou démon- 
stration. L'âme, par une application directe, atteint la 
vérité, la voit de ses yeux pour ainsi dire, et sail, non 
plus par la science, mais par un acte instantané d'in- 
telligence. C'est cette faculté supérieure par laquelle 
nous définissons, selon Àristoté, et que Platon consi- 
dère comme nous étant commune avec la divinité. Son 
objet propre et unique est l'intelligible pur 4 , l'essence 
même des choses. 

« De Provid. L>tFato t ÎQ. 
* Ibid., 21. 
Ibid., 22. 
4 Ibid., «3. 
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Telle est la théorie de la connaissance selon Aristote. 
Platon va plus loin. Initié par les théologiens aux plus 
sublimes vérités, il distingue un mode de connaissance 
supérieur à l'intelligence elle-même, un enthousiasme 
divin. Cette opération ne consiste plus à éveiller l'in- 
telligence, mais à observer l'âme dans l'unité absolue. 
Tout objet de nos connaissances est perçu par une fa- 
culté spéciale , le sensible par le sens , le scientifique 
par la science, l'intelligible par l'intelligence, l'Un par 
l'unité *. L'âme , dans l'acte de l'intelligence , a con- 
science d'elle-même ainsi que de l'objet qu'elle connaît. 
Dans l'opération supra-intellectuelle , elle ignore elle- 
même et son objet; elle fait taire à la fois le bruit ex- 
térieur des sensations et le bruit intérieur de la pensée; 
elle suspend en elle toute activité ; enfin elle s'enferme 
dans un silence et dans un repos absolu, afin de pou- 
voir se confondre avec l'Unité suprême. En effet, pour 
voir l'Unité, ne faut-il pas que 1 ame se fasse une? Et 
que parle-t-on de voir? C'est être et non pas voir, 
qu'on doit dire. Voir l'unité ne serait point un acte 
supérieur à l'intelligence; ce serait comprendre une 
certaine unité et non l'Unité absolue, laquelle comprend 
tout , sans se laisser comprendre par rien. Tels sont, 
selon Proclus , les divers modes de la connaissance, 
l'opinion, le raisonnement , Y analyse et la synthèse , la 
science, l'intelligence et Y enthousiasme 2 . Au-dessous 
comme au-dessus de cette échelle de la pensée, Pro- 
clus n'admet plus de connaissance possible. 

Ces préliminaires établis, Proclus aborde le pro- 

1 La traduction plus exacte serait : Y Un par l'acte qui unifie. 

2 De Provid. et Fato, 24. 
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blême du libre arbitre. Plotin avait considéré la li- 
berté dans le sens absolu du mot, et s'était plus appli- 
qué à la définir , telle que Dieu la possède , que par 
rapport à la nature humaine. Pour le philosophe 
alexandrin , la liberté en soi , c'est l'indépendance 
absolue de toute puissance extérieure ou étrangère , 
c'est le plein et parfait développement de l'être qui 
n'obéit qu'aux nécessités de sa nature. Fidèle à cette 
définition , Plotin , cherchant le type de la liberté, ne 
s'arrête ni à la nature , ni à l'âme , ni même à l'in- 
telligence ; il remonte jusqu'à Dieu. Proclus pense à 
cet égard absolument comme Plotin. Mais, tout en 
n'attribuant qu'à Dieu la liberté parfaite , il s'attache 
à démontrer et à définir le libre arbitre , c'est-à-dire 
la liberté prise au point de vue humain. La théorie de 
Plotin sur la liberté était toute métaphysique ; celle de 
Proclus est essentiellement psychologique, et comble 
une grave lacune dans la doctrine des Alexandrins. 
Sous ce rapport, son Traité du libre arbitre mérite une 
analyse détaillée. 

La nature de l'âme humaine est de faire le bien ; 
mais elle peut faire le mal. La liberté absolue consiste- 
rait dans la nécessité du bien ; la possibilité de faire le 
mal est le caractère même de la liberté imparfaite de 
l'homme. La liberté, dans le sens humain du mot, 
c'est le pouvoir de choisir entre le bien et le mal â . 
Nul ne peut sérieusement contester l'existence de ce 
pouvoir dans l'âme humaine. Si la liberté rencontre 
des adversaires, c'est qu'on la définit mal et qu'on en 
exagère la portée. Ainsi , il ne faut pas dire que la 

i De Provid. et Fato, 46, 48, 
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liberté est ce qui se limite soi-même (aùToireptypaicrov), 
ou ce qui agit en vertu d'une énergie propre ( aùrevép- 
-prov). Cette puissance souveraine, cette indépendance 
absolue ne conviennent qu'à Dieu 4 . Il ne faut pas non 
plus confondre le libre arbitre avec la volonté. La 
volonté ne peut vouloir que le bien ; le libre arbitre 
peut se déterminer pour le bien ou pour le mal. La 
faculté de choisir convient surtout à la nature essen- 
tiellement intermédiaire de Pâme humaine , laquelle 
incline alternativement vers les deux principes con- 
traires qui la sollicitent. Ce n'est pas que l'âme choi- 
sisse naturellement le mal ; si elle se tourne de ce 
côté , c'est qu'elle a été séduite par l'apparence du 
bien. Le libre arbitre est donc le pouvoir personnel 
qui détermine l'âme , soit au bien , soit au mal. Ce 
pouvoir est propre à l'homme. Ni Dieu ni les ani- 
maux n'ont la faculté du choix. Dieu ne peut agir en 
dehors du bien absolu , â cause de l'excellence de sa 
nature. Les animaux sont esclaves des impressions 
sensibles. Dieu est incapable du mal ; les animaux 
sont incapables du bien *. Si le pouvoir person- 
nel était la souveraine puissance , il régirait tous les 
êtres et embrasserait le monde; il ne rencontrerait 
jamais cet obstacle qu'on nomme la Fatalité. Il vou- 
drait et pourrait toujours le bien ; car l'essence de la 
volonté est de tendre au bien. C'est elle qui fortifie le 
libre arbitre contre les passions , qui élève l'âme vers 
Dieu en lui donnant l'amour et l'habitude du bien. 
Ainsi le libre arbitre n'est ni au plus haut ni au plus 



i DeProvid. et Fato, 47. 
1 Ibid., 48. 
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bas degré de l'échelle des êtres ; il n'a aucun pouvoir 
sur ce qui est hors de l'âme. La philosophie développe 
et exalte la puissance de l'âme, au point d'étendre 
son action jusque sur les choses extérieures qui l'en- 
tourent ; mais cette action reste toujours circonscrite 
dans d'étroites limites. Chez la multitude , c est le con- 
traire qui arrive ; le pouvoir personnel , loin d'agir sur 
l'extérieur, en subit les impressions *. 

Selon Proclus, trois causes président à l'accom- 
plissement des choses humaines, la liberté , la Fatalité 
et la Providence. La Providence fait participer au 
bien l'acte accompli; la Fatalité le rattache à l'en- 
chaînement des causes matérielles ; la liberté lui donne 
son caractère humain. Toute action humaine fait par- 
tie de l'ensemble du monde; toute partie, quelle 
qu'elle soit, du drame de l'univers, se relie au Bien, 
fin suprême du Tout 2 . Mais, s'il en est ainsi, 
comment reconnaître la part de la liberté dans les ac- 
tions humaines? Comment la dégager de ce concours 
de causes étrangères? Proclus s'explique très nette- 
ment sur ce point. Il faut distinguer dans l'action la 
détermination intérieure et l'acte extérieur qui la suit. 
Cet acte est un phénomène qui se relie au mouvement 
général du monde. Nous ne le produisons que sous l'in- 
fluence de beaucoup d'autres causes , indépendantes 
de notre volonté. Quant à la détermination intérieure, 
nous la produisons directement et sans le secours d'au- 
cune cause extérieure. Enfin vient la Providence, qui 
ramène tout au Bien , le mouvement fatal comme 



* De Provid. et Fatu, 49. 
2 Ibid., 26. 
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F acte libre. On comprend dès lors comment les choses 
humaines appartiennent à la fois, sans la moindre 
contradiction, au triple domaine de la liberté, de la 
Fatalité et de la Providence *. 

Telle est la doctrine de Proclus sur la liberté. L'âme 
est libre, et par conséquent responsable de ses œuvres; 
elle conserve son libre arbitre , en présence de la Fa- 
talité et même de la Providence. Maintenant , faut-il 
croire que l'âme est indépendante de toute action di- 
vine, et que, par ses seules forces, elle peut parvenir 
et parvient toujours à la vertu? Proclus ne le pense 
pas ; non seulement il suppose que l'âme a besoin du 
concours de la Providence pour réaliser dans le monde 
extérieur ses actes volontaires, mais il la fait interve- 
nir dans les déterminations purement intérieures de 
l'activité 2 . Selon Proclus, lorsque les âmes s'élèvent, 
la bonne fortune (nous dirions en termes chrétiens la 
grâce) vient à leur secours, et les adjoint à ce qui con- 
vient , quand il convient et comme il convient pour 
leur salut. « Nous n'avons pas seulement besoin des 
dons de la bonne fortune pour les choses de l'exté- 
rieur, mais encore pour les élévations intérieures, 
comme dit Socrate dans le Phèdre 5 . Ainsi l'âme a 
besoin d'une cause qui fasse concourir ses forces 
éparses vers une même fin ; car l'énergie volontaire 
ne suffit pas pour pousser l'âme à sa perfection , sans 
le secours des puissances supérieures et universelles. 
La bonne fortune est donc le lien nécessaire pour rat- 
tacher les âmes qui s'élèvent aux natures qui doivent 

1 De Provid. et Fato, 28. 

2 Corn. Alcib.y n, 289.. 
* Corn. Tim., 64. 
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les perfectionner.» Il y a plus, la Providence intervient 
jusque dans nos choix. Tout en délibérant, nous avons 
besoin de la Providence des Dieux ; car sans leur se- 
cours , la passion pourrait nous entraîner vers le mal 
dans le choix que nous ferions 4 . Il faut donc recon- 
naître, même dans l'action volontaire, le peu de pou- 
voir de la liberté, et combien la totalité des choses 
humaines dépend de la Providence. Ainsi l'homme ver- 
tueux est esclave de Dieu , qui seul peut lui donner la 
vertu ; mais cet esclavage est , comme le dit Platon , 
la plus parfaite liberté 2 . L'âme doit attendre son 
salut de Dieu seul, qui la retire de la génération pour 
la faire remonter vers son principe intelligible. Les 
Stoïciens disaient à tort que le sage n'a nul besoin de 
la fortune. Il faut croire avec Platon qu'elle exerce 
son action sur les individus comme sur le Tout; que 
l'âme seule n'aurait point assez de force pour sur- 
monter le flot de la génération : elle a besoin que 
le Divin , que Dieu lui-même la soutienne dans ses 
efforts, et, en l'attirant, la soulève jusqu'à lui 3 . De là 
l'importance et la sainteté de la prière & . «La prière, 
dit Porphyre, suppose l'existence des Dieux, leur Pro- 
vidence et la contingence des choses humaines. Elle 
convient aux âmes , car elle les rattache aux Dieux. 
Elle fait que la source du bien universel épanche sur 
celui qui s'y livre le bien qui convient à sa nature. » 
C'est avec raison que Jamblique rejette bien loin une 

« Corn. TVm.,64. 

3 Saint Augustin a dit quelque part, d'après Platon : Su m ma 
Deo servitus, somma libertas. 

8 Corn. Alcib., m, 75, 76. 

4 Corn. Tint., 64. 
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pareille définition de la prière» Porphyre a l'air de 
s'adresser à ceux qui doutent, tandis que la prière 
est propre à l'ami des Dieux , et n'est vraie qu'autant 
qu'elle est pure de toute espérance, L'Un est par- 
tout y et c'est d'après lui que les Dieux produisent et 
remplissent tout. Ce qui procède des Dieu* , tout en 
s'en distinguant, n'en est pas entièrement séparé. En 
vertu de la forte affinité qui l'unit encore à son prin- 
cipe, il tend à y revenir. Or l'âme s'élève par la force 
de l'intelligence, et l'acte intellectuel qui la porte 
vers Dieu est la prière '« La condition de la véritable 
et parfaite prière, c'est la connaissance des Dieux 
créateurs de l'âme qui prie. Par cet acte, l'âme touche 
â la nature divine sans y entrer encore. Un effort de 
plus, elle y pénètre et s'y absorbe tout entière ; tel est 
le dernier terme et la suprême perfection de la prière. 
Ainsi l'essence de la prière, c'est une conversion vers 
la divinité ; son effet immédiat, une plus grande vertu ; 
son terme suprême, l'absorption de l'âme en Dieu 2 . La 
prière n'est donc pas une invocation aux Dieux dans 
le but d'obtenir des faveurs ; elle est pure de toute 
crainte comme de toute espérance* Elle est un effort et 
un élan de l'âme vertueuse qui, parfaitement détachée 
des choses d'ici-bas, ne désire, n'aime et ne poursuit 
que le divin. Elle touche à la contemplation et à l'ex- 
tase \ 

La contemplation et la possession de l'Un , tel est le 
dernier degré, le terme suprême de la vie de l'âme. 
Mais elle n'y arrive jamais sans avoir passé par une 

1 Corn. 7Y/w.,65, 66. 

2 Corn. Tint., 65, 66. 

» Corn. Tim., 64, 65. — Com. Parm. f iv, 68. 
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«érie d'épreuves et d'états différents. Avant tout, il 
faut fuir la multitude des hommes qui ressemble à 
un troupeau, comme dit l'oracle, et ne nous asso- 
cier ni à leurs vies ni à leurs opinions. Il faut fuir 
les désirs qui divisent les forces de notre âme et 
les dispersent dans le corps, qui nous attirent vers 
l'extérieur, nous poussent tantôt aux plaisirs impurs, 
tantôt aux actions irrationnelles, et nous rendent 
faibles et vicieux *. Il faut fuir les sensations dont les 
images nous apparaissent sans cesse , et trompent le 
raisonnement par leur diversité. Il faut fuir les imagi- 
nations fantastiques , multiformes , qui nous ferment 
la voie de l'immatériel et nous ramènent à la vie sen- 
sible ; les opinions dont la variété , l'indétermination , 
la contradiction trahissent l'origine sensible. Il faut 
nous élever jusqu'à la science au sein de laquelle 
disparaît la diversité et la contradiction. Mais cela ne 
suffit point 2 : au-dessus des sciences conditionnelles 
et hypothétiques, il reste à atteindre la Science une 
et indivisible, principe de toute science et de toute 
hypothèse. L'âme pe s'arrête point encore là; elle 
franchit la science et s'élève jusqu'à la pensée pure, 
l'intelligence , principe de la science première s . C'est 
cette intelligence dont Aristote a dit (Anal. post. , 1. 1 , 
c. &) que c'est par elle que nous atteignons les prin- 
cipes des définitions (opouç). C'est encore elle dont Ti- 
mée a dit : « que l'âme seule la contient. » C'est avec 
son aide que nous contemplons l'essence intelligible. 
La pure intelligence est le dernier degré qui nous reste 

1 DeFatoetProvM., 24. 
1 Ibid., 24. 
Ibid.,24. ; 
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à franchir pour parvenir au sommet de l'âme, pour 
ainsi dire, à cette unité intérieure par laquelle l'âme se 
relie à Dieu. Car c'est toujours le semblable qui atteint 
le semblable. Par la science , l'âme saisit le scienti- 
fique; par l'intelligence, l'intelligible ; par l'unité, 
l'Un 4 . Arrivée à cette hauteur, l'âine se confond en 
Dieu ; elle devient divine et Dieu même (evôeoç). 



CHAPITRE VI. 

Symbolique de Proelus. Résumé des doctrine* 
propres * Proelus. 



Pour achever de faire connaître le système de Pro- 
clus, il ne nous reste plus qu'à le suivre dans l'explica- 
tion philosophique des principaux mythes de la religion 
hellénique. Si la philosophie alexandrine se prêtait faci- 
lement à cette tâche, le système de Proclus y était en- 
core plus propre que toutes les doctrines sorties de la 
même école. Nul philosophe ne professa au même degré 
le respect pour toutes les traditions ; nul ne se montra 
aussi ingénieux à expliquer toutes les croyances hu- 
maines , et à les concilier avec les principes du sens 
commun. Plotin, quel que soit son désir de retrouver 
la vérité dans les mythes antiques, ne craint pas de 
répudier les croyances populaires, quand il n'y voit que 
des préjugés absurdes et ridicules. Mais Proclus pro- 
clame d'avance toute tradition vraie. Dans son opinion, 
plus un mythe paraît «absurde, plus il cache de véri- 

» De Fato etProvid., 24. 
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tés profondes ou sublimes. Tout prend un sens dans 
sa critique ingénieuse, les pratiques du culte comme 
les dogmes de la religion , les artifices grossiers de la 
magie, comme les opérations théurgiques les plus éle- 
vées. Il réhabilite jusqu'aux superstitions de l'astrolo- 
gie, si sévèrement condamnées par Plotin et toute son 
école. 

Dans une telle disposition d'esprit, Proclus devait 
naturellement tenter une explication philosophique de 
ces croyances religieuses pour lesquelles son école 
avait déjà tant combattu et tant souffert. Sa pensée 
d'ailleurs était si vaste et si profonde qu'elle pouvait 
tout comprendre et tout expliquer sans effort et sans 
violence. Dans cet immense système d'essences et de 
puissances de toute nature et de tout rang , le Poly- 
théisme devait trouver place pour ses innombrables 
divinités. 

Proclus ne se borne point, comme l'avaient fait Plo- 
tin , Porphyre , Jamblique , à montrer les grandes 
vérités philosophiques , cachées sous le voile des sym- 
boles. Il embrasse l'ensemble des croyances du Poly- 
théisme dans son explication , et s'attache à retrouver 
dans chaque divinité un principe , une essence , une 
puissance du monde intelligible ou du monde sensible. 
Il relève avec soin tous les détails d'un mythe et établit 
la correspondance parfaite de la vérité philosophique 
et de la vérité religieuse. C'est ainsi qu'il aboutit à 
une véritable équation entre la religion et la philo- 
sophie. Nous allons le suivre dans cet ingénieux tra- 
vail. 

Proclus explique nettement le principe de toute sa 
théorie de l'alliance de la religion et de la philoso- 
ii. 24 



370 ANALYSE. LIVRE ÏIÏ. 

phie '. Ce principe, c'est l'identité, quant au fond, 
du mythe et de la science, La vérité divine est une ; 
mais il y a bien des manières de l'exposer. Les poètes 
inspirés la révèlent par des noms mythiques et une re- 
présentation frappante; les tragiques, par des noms 
sacrés et des formes qui élèvent l'âme ; les prêtres , par 
des noms empruntés aux manifestations mystiques des 
Dieux; d'autres l'expriment par des figures géomé- 
triques * ou par des formules arithmétiques ; d'autres 
enfin l'exposent dans le langage de la science et de la 
pure dialectique. Le symbole est l'œuvre d'hommes sa- 
vants qui, tantôt inspirés directement, tantôt ayant con- 
templé avec bonheur l'intérieur même de leur âme , 
ont donné une enveloppe temporelle et corporelle aux 
vérités éternelles et incorporelles , et nous ont repré- 
senté comme composé ce qui est simple, comme mul- 
tiple ce qui est un dans la divinité; mais le symbole 
n'en exprime pas moins la nature divine , de même 
que la science. Voilà pourquoi Socrate dit dans le 
Philèbe qu'il faut ne parler qu'avec respect des noms 
des Dieux •. 

1 Plat, t/iéol., i, 4, 5, 29. Q\ fàv yàj> &' cv&î&wç «xpi xw 
Stkov Xcyovreç, % ffuuÇoXexwç, xoù p>Qcxâ>ç, y> èi ' ccxôvvv Xeyouatv. ()É 
ôs ô'.TrapaxaXu'TCTwç ràç éaurâiv âcavoriactç âïrayyc'XXovTfç, o\ pVv, xar* 
iTrcçvifW, oe &, xarà tyjv ex 5ciï>v ininvoty.v 7roeoOvTae tovç Xoyou;. 

2 Corn. Parm., IV, 39. Ta yàp 3e~a xar* aXXov xac SXXov rpoTcov 
£u <xto* • toïç fàv fOt^oXr,Ttrot; irotrçTaTç, <$cAr -rwv pu0r/oiv ovoparwv 
ê^vcutiv xai cpjMvifoç a&orrpaç • to7ç & tyïç Tpayixrîç axcvîïç -rijç b 
toiç puOtxrfç dcTrqfOfu'vatç, aXXcoç & tv .&«&> ço/*a ri yôcyyo/zénwç , Je* 
o-.o/saTuv (cpoTrpcYréov, xai £<ç to u\J/oç àvr,yja£vr/ç 2&aç ' to?ç & A ' et— 
>ô.mv avtà TrpoçOitiwoiç, eçay^cXXcev di ' ovo^ottgiv paOr>aaTjxwv ' ïî7tou 
T'* v cv à-piOpr, Tixoîç XcyojULtvu* ^ raiv ywofjirrpizfciv. 

* / J /tff. f/*W., I, 30 Th ph owvvGctov avrwv, ôrà crwOeVcwç. Tb 
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Mais en même temps que Proclus admet le mythe 
comme un certain mode d'expression de la vérité , il 
le déclare inférieur à la science et à la philosophie. 
« Platon, dit-il, n'admet point l'ancien mode mythique, 
qui a l'inconvénient de mêler le vrai et le faux , et de 
les affirmer également, de préférer le sensible à l'in- 
tellectuel , la forme la plus grossière à la plus pure, et 
le simulacre à la réalité. Ces fictions de Dieux errants, 
ennemis, adultères, déplaisent à Platon; il n'aime 
pas qu'une fraude quelconque enveloppe la vérité et 
les Dieux, causes du bien pour tout l'univers *. » 
Il ajoute un peu plus bas : ce Platon a modifié dans 
le sens d'une morale plus pure le mode ou type 
mythique. Il défend de confondre la théologie el la 
physique. Comme Dieu est distinct de la nature, la 
langue qui sert à l'expliquer ne doit rien avoir de 
commun avec celle qui sert à expliquer la nature 2 . » 
Ainsi Proclus s'explique avec une parfaite clarté sur le 
rapport de la science et du mythe. C'est le même ob- 

Sk airXouv,£tà iroixtXia;. Tô <ft r,v&>fztvov, ètà irXrî9wç ôtirccxaÇouo-a* . . 
cc'xotwç apa xcù èv r&> $cXi]6ù Itoxpâroç iript rà twv â'ecâv ovoparaj 
napa roO p.cyîçou yôêou tyjç irept aura ^aptv eùXa&''aç cXavvciv yrç-Ti. 

1 Plat, t/iëol.y 1,4, Twv «Te yt 7raXaiwv 7ro«îrwv Tpaytxwrepov çw- 
xtOc'vac ràç icepl tcov 3"ewv àïroppr/iouç 3"eoXoycaç à£(ovvT<*>v, xat -î«à 
touto 7r).avaç Scéov, xat roptàç, xa> ttoXc/iou;, xat anapay^vj, x>j ap- 
tcayàç, xat pioc^etoeç, xai 7Ts)»Xà aXXa TOtaûra <7ÛfA^oXa irotovjucvflov Tr>$ 
arroxcxpufipcvY); irap aùrriç icept twv Btiw aXrjOctaç, tov pifv tocOto» 
TpÔTrov ty,s piuOoXoytaç g nXaiwv ànoaxt'jaÇtzai, xat irpô; traiôc/av 
c7;2i yriai 7ravTc).wç àXXoTptwTaiov. 

2 /Vtf^. throl., I, 4. £2ç yàp g.0tô TÔ ScTov c^vip^Tae t>îç o/r*; yv- 
a:o>;, ov:<*> «5rJ7Cou xot'i ? ovç rcep: 3twv Xôyovç xaOaj>:ûctv rravT'/i :rpo<7rj- 
xt( tyÎî 7Tfp'{ Tv;> ç/u7tv n-payuam?;. Proclus adopte l'opinion de 
Platon en la citant. 
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jet, la même vérité que l'un et l'autre expriment. Mais 
le mode philosophique est l'expression pure et parfaite 
de la nature divine, tandis gue le mode mythique n'en 
est qu'une représentation imparfaite et plus ou moins 
grossière , un symbole. La science est la forme pure 
de la vérité, adéquate à la vérité elle-même ; le mythe, 
en y mêlant des images et des analogies empruntées 
au monde sensible , l'altère et la corrompt toujours 
plus ou moins. Voilà pourquoi le mythe, pour être ab- 
solument vrai, a besoin d'être interprété, expliqué, 
transformé par la philosophie. Jusque là, il n'est qu'un 
mélange équivoque de vrai et de faux , d'intelligible et 
de sensible, que l'imagination peut toujours disputer 
à la raison. 

En montrant comment le mythe diffère de la 
science , et jusqu'à quel point il est l'expression du 
divin, Proclus révèle. en même temps la méthode 
d'explication et de transformation qu'il convient d'y 
appliquer. Le mythe, étant un symbole, confond 
toujours plus ou moins l'intelligible et le sensible, 
mêle le corporel à l'incorporel , substitue des images 
à des conceptions pures , sépare là où la philosophie 
ne fait que distinguer, assimile la procession (-rcpoo&ov) 
des principes intelligibles , toute spirituelle et toute 
indépendante du temps et de l'espace, à la génération 
corporelle , temporelle et locale des puissances de la 
nature (ylvecw). Donc, quand il aborde un mythe 
pour l'interpréter et l'expliquer 1 , le philosophe doit 
toujours en écarter tout ce qui touche au monde sen- 
sible, l'espace, le temps, le mouvement, la génération, 

i Plat. thcol. y i, 28. 
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Faction mécanique ou naturelle, lapassion, et n'en con- 
sidérer que l'élément intelligible. Proclus donne un 
exemple de cette méthode. Quoique les Dieux ne soient 
pas engendrés, ils forment des ordres inégaux en puis- 
sance et en dignité, et au-dessous d'eux se développe 
la multitude de leurs effets. Il faut distinguer ce que 
les mythes appellent les causes warpixal et les causes 
prrpuwtî. Deux causes concourant à un effet, la plus 
élevée est le père , l'autre est la mère. Le père est 
toujours supérieure son effet ; la mère quelquefois in- 
férieure 4 . Ainsi , dans le Banquet , la pauvreté est 
nommée la mère de l'amour. La philosophie même 
parle quelquefois la langue du mythe , comme on le 
voit dans le Timée. Platon y nomme l'être le père, et 
la matière la mère de la génération. « Je sais , dit 
Proclus, que Platon parle de la génération d'Aphro- 
dite et de l'Amour ; mais c'est là un symbole. Les 
mythes nese font pas scrupule d'appeler génération 
la procession des Dieux. C'est en ce sens que, 
dans les Orphiques , le temps est appelé la première 



1 Plat, théol., i, 28. To <5k Tnç xarafosçepaç, xiei /jieptxwTcpa;, cv 
pjrpoç Totçte Tzço\)v:<x^tiv ^îaopcv. AvaXoyov yàp, f*ova& fièv, xae tïj 
tov ireparoç olrta 7rotpà toTç 3"coTç ô 7raT¥jp. Aua& &, xat tïj àndpw 
duvaput TÎj y«vvr}Tixv? twv ovtwv, r\ pwîrrçp. AXXà to fxsv icarptxoy, po- 
voct&ç irapà ïlXarwve, xas twv olk 9 aî>ToO TpoïovTwv înJtt?X6ttpov 
ïêpjxcu, xat iv I^etoO potpa twv TtXTopevwv KpQxxpiçrixe. Tô & aufW)- 
rptxbv, Soottiiç ' xat icoxï ptv a>ç xpeTrrov twv yevvïîpwtTwv. IIotc Se, 
â>$ ùyetfic'vov, xarà tyjv oùjtotv, cv to7ç pntôotç 7rpoTetvcrac Kadaircp 
cv 2ufAiro?f'&> t-ïji* ircvt'av tou cpuro; pjrcpa, Xeyou<7(. Kori ovx cv roXç 
fX'jBtxoTç izkaofjaivi povov, àXXà xav tÇ ytXo^oyw 3t«pta twv ovtwv 
âaircp cv T(ffcai&> yiypxicxai. Kac yàp cxc7, tô ptcv ov, iraWpa, tïjv & 
uXïjv, pqrfpa, x«t tcGvivijv cirovopaÇct ttiç ycv&cw;» 
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cause 1 . » Cette confusion perpétuelle de l'intelligible 
et du sensible , de la raison pure et de l'imagination , 
qui fait le caractère propre et l'essence même du 
mythe, est le principe de toutes les différences qui 
distinguent la religion de la philosophie. Là où la phi- 
losophie ne voit que des manifestations diverses, dis- 
tinctes et disposées dans un ordre hiérarchique, mais 
en même temps réunies dans l'unité d'un principe su- 
prême et commun , Dieu , la religion suppose des 
puissances divines , des Dieux divers et séparés, vivant 
et agissant chacun d'une vie et d'une action qui lui 
est propre , alors que la génération les a fait sortir 
du sein de leur Père. C'est ce qui fait que la philoso- 
phie ramène sans cesse le mythe, du sensible à l'intel- 
ligible , du concret à l'abstrait , de l'individuel à l'uni- 
versel. 

Voici maintenant le système mythologique de Pro- 
clus. Après Dieu , qui est ineffable pour la langue du 
symbole comme pour celle de la philosophie 2 , vient 
l'essence intelligible , laquelle compose une première 
Trinité. Cette Trinité de l'Être, de la Vie, de l'Intel- 
ligence, voisine du Bien ineffable, n'a point de 
nom individuel dans la langue mythologique. Elle 
compose la série des Dieux intelligibles, des 
grands Dieux. Le premier terme, l'essence, le fini, 
reçoit le nom de Père dans la théologie sacrée s , et 



t Plat. thëoL, i, 28. KoTc hbxi rnv &ocrôv otcfitav o^pn-ra* ïxyar 
dtv cirexf?uirropcvot, yj'vefrtv or jutvOoc xaXoù**. 

* Plat. thèoL, m, 7. 

* Plat, t/iéot., m, 24. n**oç et av vw^ç rp«i&K, w/iiv 

cv cxotçnjî narhp cirovojuwîÇsTot(. 
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la trinité tout entière se nomme Oeol rarputtl 4 . 
Vient ensuite l'essence intelligible et intellectuelle 
tout ensemble , laquelle forme aussi une trinité. Cette 
trinité , moins ineffable que la précédente , Test assez 
néanmoins pour qu'on lui doive épargner les noms 
individuels 2 . Seulement, comme elle exprime essen- 
tiellement la fécondité de l'être, et que d'elle pro- 
cèdent tous les êtres du monde intelligible , elle sera 
bien nommée la mère des Dieux, ou 6sol pirputol 5 , ou 
bien encore Uranus. « Ce Ciel supérieur est in- 
telligible relativement au Démiurge. Le Père intelli- 
gible ( la première Trinité ) est la cause paternelle de 
tout; le lieu suprarcéleste, réceptacle des causes pa- 
ternelles, est la cause maternelle de tout. Seulement, 
dans la génération matérielle , la mère ne fait que 
recevoir des formes, tandis que ce lieu, mère et nour- 
rice des Dieux , non seulement reçoit des formes , mais 
les fait (ttoisi) de concert avec le Père. En outre, la 
cause maternelle ne produit pas les formes en dehors 
d'elle-même; mais elle les établit en elle, les enve- 
loppe et les conserve 4 . » Le mythe des Dieux , se 
nourrissant de nectar et d'ambroisie , exprime la ma- 
nière dont la trinité des Dieux intelligibles et intellec- 
tuels crée et conserve les êtres. L'ambroisie , aliment 
solide , représente le fini ; le nectar, aliment liquide , 
plus mobile et plus inconsistant, figure l'infini 5 . Or 
tout être est produit par le concours du fini et de Pin- 

i Plat, théol., m, 21. 

2 Ibid.,iv, 4. 

3 Ibid., iv, 40. 
* Ibid., iv, 4 0. 
•' Ibid., iv, 15. 
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liai. Le mythe d'Adrastée exprime une autre vérité 
non moins profonde : on distingue la loi de Jupiter , 
la loi de Saturne et la loi d'Adrastée. Celle-ci embrasse 
et domine les deux autres, et leur donne l'être et la me- 
sure de leur puissance ; c'est elle qui conserve l'ordre 
universel. L'âme, même particulière, étant guidée par 
l'intelligence, ne dépend pas des lois fatales ; c'est ce qui 
fait que les Dieux saturniens sont indépendants des jo- 
viens, et que les Dieux qui contiennent et perfectionnent 
tout, les Dieux supra- célestes, le sont des saturniens. 
Tous obéissent à la loi d'Adrastée, qu'Orphée nou& dé- 
peint conservant le Démiurge universel, frappant avec 
des baguettes d'airain un tambour de peau de chèvre, 
et faisant revenir à elle tous les Dieux *. 

Vient enfin , dans le monde intelligible proprement 
dit, l'essence purement intellectuelle, laquelle forme 
la trinité des Dieux intellectuels. Ici la distinction fait 
place à l'individualité, au nombre. On ne nomme pas 
cette trinité le Père , mais les Pères. Chacun de ces 
Pères reçoit un nom particulier : le premier est Cronos, 
le second Rhéa , femme de Cronos , le troisième Ju- 
piter, fils de Cronos et de Rhéa 2 . Cronos représente 
le principe fini, l'Intelligence pure; Rhéa le principe 
infini, la fécondité, la Puissance d'expansion; Jupiter 
le principe mixte, l'Ame démiurgique *. Cronos, prin- 
cipe de l'intelligence qui ne passe point, a la propriété 
de tout rajeunir ; Jupiter , principe de l'âme et de la 
génération , celle de faire tout vieillir 4 . Saturne illu- 

i Plat. //u»0/.,iv, 15. 

2 Ibid.,v, 3. 

3 Ibid., v, 4. 

* Ibid., v, 10. 
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mine les êtres , Jupiter les vivifie. Les âmes vivent 
d'abord sous la loi fatale de Jupiter, puis sous la loi 
providentielle (intellectuelle) de Saturne , puis sous la 
loi purement intelligible d'Adrastée 4 . 

Après la trinité des essences intellectuelles propre- 
ment dites , Proclus ne reconnaît plus rien dans le 
monde intelligible. Mais entre le monde intelligible et 
le monde sensible, entre le Démiurge et son œuvre, il 
distingue des puissances intermédiaires. A cet ordre 
nouveau de principes correspond , dans la théologie 
sacrée, une trinité de Dieux. Trois enfants de Jupiter, 
Minerve , Proserpine , Bacchus 2 , venant se placer 
entre Jupiter et le monde , conservent pure et main- 
tiennent séparée de la nature la dignité de leur père. 
Aussi ont-ils reçu les noms de Dieux gardiens. Leur 
mère est Rhéa, la fécondité universelle qui, lorsqu'elle 
s'unit à Jupiter , prend le nom de Gérés. Le premier 
de ces Dieux garde Saturne, unité supérieure de cette 
triade ; le deuxième conserve pure de la matière la 
puissance de Rhéa; le troisième sépare irrévocable- 
ment le Démiurge de ses produits. 

Enfin le Démiurge produit, ordonne, conserve, gou- 
verne les êtres et les rappelle à lui. La diversité de 
fonctions dans le créateur, ainsi que la diversité des 
choses créées, est représentée par plusieurs ordres de 
Dieux. Jupiter exprime l'unité de la production dé- 
miurgique ; la trinité jovienne , Jupiter , Neptune et 
Pluton, ou Jupiter marin et Jupiter souterrain, en re- 
présente les divers points de vue. Jupiter est le Dé- 



« Plat, thêol., v, 9. 
2 Ibid.,v, 35. 
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miurge universel ; Neptune est le Démiurge des âmes ; 
Vulcain ou Pluton est le Démiurge des corps 4 . Voilà 
pourquoi Jupiter a pour empire l'air et le feu, éléments 
subtils et puissants; Neptune l'eau, élément intermé- 
diaire mobile, et Pluton ou Vulcain la terre et les élé- 
ments souterrains. 

Après avoir produit (substantiellement), le Dé- 
miurge fixe et maintient, puis il engendre, puis enfin 
il ramène à lui les êtres qu'il a engendrés. De là trois 
ordres de Dieux 2 . 

Dieux gardiens : Vesta, Minerve, Mars. 

Dieux zoogoniques : Gérés, Junon, Diane. 

Dieux anagogiques: Mercure, Vénus, Apollon 3 . 

Autour de ces Dieux se pressent plusieurs sortes 
d'Anges , plusieurs nombres de démons , plusieurs 
troupes de héros et enfin une multitude d'âmes parti- 
culières, puis les genres multiformes des animaux mor- 
tels , puis les diverses puissances des plantes 4 . Les 
anges sont comme les verbes des Dieux ; les démons 
transforment la parole divine en réalité vivante; 
les héros sont les ministres des révolutions que les 
Dieux opèrent soit dans la nature , soit dans les âmes. 

Voici , en résumé , le tableau de la religion hellé- 
nique, telle que Proclus la conçoit philosophiquement 5 . 

1 Plat, théol., vi, 22. 

2 Ibid., vi, 10. 

3 Ibid., vi, 22. 
* Ibid., vi, 4. 

5 Ibid., vu, 4. — De malo. 
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SYMBOLIQUE DE PROCLUS. 

Philosophie. Religion. 

iL'Un ( to Èv ). Dieu ( ineffable ). 



/Unités intelligibles ï Dieux, intelligibles. 

j (Tptctç voiqty)). j (irarpixoi). 

§ 1 Unités intelligibles-in- ) ,v • . „. U1 

§ ï tellectuelles f Tr,*r( Dieux intellï S lbles - in - 

^< tellectuelles ( !><«; tellectuels(^Tp«o«). 

Unités intellectuelles ) Dieu x intellectuels. 

\ (TpiaçvdepaJ. ) 
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Puissances démiurgi-\ 

ques ( ^uvapetç A>r [ Dieux démiurgiques. 
(jicoupyfxgcc). * 



j/ Puissances conserva- ] Dieux gardiens . 
r* J tFices (oiavurcxac)* j 



i Puissances zoogoniques} Dieux zoogoniques . 

\ (Çwoyovtxat). ; 



Puissances anagogiques ) Dieux anagogiques . 
(àvaywytxatj. ) 



-? [ Puissances inférieures : 



i Saturne. 
J Rhéa. 
( Jupiter. 

(Jupiter. 
Neptune. 
\ Pluton. 
^Vulcain. 

(Vesta. 
\ Minerve. 
(Mars. 

(Cérès. 
| Junon. 
( Diane. 

! Mercure. 
Vénus. 
Apollon. 



Démons. 
Héros. 



/Dieux inférieurs. 



£ ' Ames 



SB V 

Cette exposition du système de Proclus avait sur- 
tout pour but -de faire ressortir les points sur lesquels 
ce philosophe a développé , transformé ou modifié la 
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doctrine qui lui avait été léguée par ses maîtres 
Alexandrins. Résumons ces points rapidement. 

1° Démonstration du premier principe. Proclus, 
tout en considérant l'intuition pure, la pensée, comme 
la vraie méthode de connaître le divin , s'applique à 
démontrer le premier principe. Pour cela , il remonte 
du multiple à l'Un, des produits à la cause, de la bonté 
dans les êtres créés , au Bien , du monde à Dieu ; il 
procède donc analytiquement. Plotin , au contraire , 
dédaigne la démonstration et tout procédé à posteriori; 
sa pensée, impatiente et impétueuse, s'élance de prime 
abord, par une contemplation directe, jusqu'à la nature 
de Dieu; il procède synthétiquement. 

2° Théorie des Unités. Plotin n'avait admis aucun 
principe intermédiaire entre l'Un et l'Intelligence. 
Proclus, afin de mieux expliquer la nécessité de la 
création, et sans doute aussi dans le but d'accorder sa 
doctrine avec les croyances religieuses, imagine 
entre Dieu et le monde intelligible une série infinie 
de principes intermédiaires, sous le nom de Dieux ou 
unités divines. 

3° Théorie du monde intelligible. Plotin s'était 
borné à concevoir et à poser les principes intelligibles, 
l'Intelligence et ses idées , l'Ame et ses puissances. 
Proclus divise et subdivise à l'infini les êtres du monde 
intelligible, et démontre chaque ordre de principes par 
une série de raisonnements ; il pousse l'analyse jusqu'à 
l'abus. 

4° Théorie du Ternaire. Cette théorie est la plus 
grande conception dont Proclus ait enrichi la philoso- 
phie alexandrine : elle contient l'explication de tous les 
êtres créés, de Y être proprement dit comme du devenir. 
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Plotin, en traitant des principes du monde intelligible 
et du monde sensible , n'avait point songé à, en déter- 
miner la loi nécessaire et universelle. C'est cette grave 
lacune que Proclus a comblée : il est vrai qu'il a abusé 
de sa formule et qu'il en a fait sortir des myriades de 
trinités; mais il n'en faut pas moins voir sous cet amas 
de subtilités la grande et éternelle vérité de la triple 
nature de tout être créé. 

5° Théorie de l'Être. Dans la doctrine de Plotin, 
l'Intelligence apparaît au premier rang , immédiate- 
ment au-dessous de l'Un. Dans le système de Proclus, 
l'Intelligence ne vient qu'en troisième ordre; avant 
elle est la Vie, et avant la Vie l'Être. Cette grave diffé- 
rence révèle clairement le retour de l'école d'Athènes 
au Platonisme pur. 

6° Théorie des Idées. Nouvelle preuve des tendances 
platoniciennes de la philosophie de Proclus. On a vu 
pour quelles raisons profondes Plotin avait modifié 
essentiellement la théorie platonicienne des idées , en 
rapportant les individus aussi bien que les espèces à 
des types intelligibles. Proclus revient à la doctrine 
de Platon, tout en maintenant aux idées ce double ca- 
ractère d'essences et de puissances que leur avait at- 
tribué Plotin. 11 ne reconnaît pas d'idée pour chaque 
individu. 

7° Doctrine de la Providence. Tandis que Plotin n'a- 
vait fait que déduire de sa théologie générale la néces- 
sité de la Providence, et s'était borné à la caractériser 
à grands traits, Proclus démontre longuement l'exis- 
tence, et définit la nature et les divers modes d'action 
de la Providence , s' attachant partout h la concilier 
soit avec la liberté humaine , soit avec Tordre du 
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monde, et réfutant solidement les graves objections 
qui, dès la philosophie ancienne, avaient été accumu- 
lées contre ce dogme important La philosophie mo- 
derne , même dans Leibnitz , ne contient rien de plus 
profond et de plus ingénieux que cette réfutation. 

8 tt Théorie de la liberté. Ici Proclus ne développe 
pas seulement la doctrine de Plotin ; il la modifie dans 
le sens de l'expérience et dans l'intérêt de la personna- 
lité humaine. Plotin appliquant à la question de la li- 
berté sa définition profonde, mais un peu mystique, de la 
nature de Pâme, avait trop confondu la liberté avec l'in- 
telligence qui en est le principe. Proclus, tout en recon- 
naissant avec Platon et avec Plotin que la nature de 
l'âme n'est point indifférente au bien, distingue et pose 
à part le pouvoir de choix et d'élection , la puissance 
de vouloir également le bien et le mal , la liberté pro- 
prement dite ; et c'est dans ce pouvoir qu'il fait con- 
sister la nature même de l'âme, nature essentiellement 
intermédiaire, inférieure à l'intelligence , supérieure à 
la sensibilité. En cela , du reste , Proclus ne contredit 
ni ne modifie la doctrine des Alexandrins. Il reconnaît 
avec Plotin que c'est dans la nature divine seule qu'il 
faut chercher le type et le principe de la liberté : seule- 
ment, il s'attache à la faire connaître sous sa forme hu- 
maine et psychologique, c'est-à-dire comme libre ar- 
bitre. 

9° Doctrine mythologique. Proclus est le premier 
philosophe parmi les Néoplatoniciens qui ait embrassé, 
dans sa tentative d'explication philosophique, l'ensem- 
ble et le système entier des mythes du Polythéisme , et 
qui ait érigé en théorie la distinction du mythe et de 
la science. Jusqu'à lui, l'école d'Alexandrie s'était bor- 
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née soit à retrouver les principes de sa philosophie dans 
les principaux dogmes religieux, soit à prendre au 
hasard tel ou tel détail de la mythologie grecque, pour 
en essayer une explication. 

Indépendamment de ces importantes modifications, 
on voit que Proclus a repris toutes les solutions indi- 
quées antérieurement par Plotin , par Porphyre , par 
Jamblique , et qu'il les a développées avec une clarté 
et une précision qui ne laissent plus rien à désirer. 
Proclus a donc accompli avec une rare perfection la 
triple tâche léguée à l'école d'Athènes par les premiers 
Alexandrins. Il était impossible de démontrer avec 
plus de méthode les conceptions échappées à l'enthou- 
siasme de Plotin, de combler avec plus de soin les 
lacunes, d'organiser d'une manière plus systémati- 
que les éléments épars de cette grande synthèse des 
Alexandrins, enfin d'y faire rentrer, par un éclec- 
tisme plus savant et plus ingénieux, toutes les tradi- 
tions , soit philosophiques , soit religieuses du passé. 
Dans ce grand travail qui devait aboutir à la philoso- 
phie alexandrine, Plotin et Proclus avaient également 
le génie de leur mission. Si le premier montra , dans 
son œuvre d'invention , une rare vigueur d'intuition , 
le second, dans son œuvre d'organisation, déploya une 
admirable puissance d'analyse. On ne sait ce qu'il faut 
le plus admirer de la vive et forte intelligence de Plo- 
tin , ou de la science immense et de la merveilleuse 
souplesse d'esprit de Proclus. 



384 ANALYSE. LIVRE III. 



CHAPITRE Vil. 



Dsimasrins. Olympiodore. Simplicius. Conclusion. 

Le système de Proclus est le dernier mot de la phi- 
losophie alexandrine. Grâce à sa science et à son gé- 
nie, le Néoplatonisme a atteint son plein et entier 
développement ; c'est une doctrine complète, quant aux 
idées , et parfaite , quant à la forme. Proclus n'a rien 
laissé à faire à ses successeurs sous ce douple rapport. 
Aussi le Néoplatonisme en est-il réduit à se traîner 
après lui dans les voies de la pure érudition. Marinus, 
Damascius, Olympiodore, Simplicius ne sont guère 
que des commentateurs qui reproduisent avec plus ou 
moins d'intelligence l'éclectisme de l'école d'Athènes. 
Leurs commentaires portent surtout sur les livres de 
Platon et d'Aristote. L'œuvre de conciliation que Sy- 
rien et Proclus avaient tentée sur les points essentiels, 
ils la poursuivent dans les plus minces détails, en y 
appliquant, du reste , le même esprit et la même mé- 
thode d'interprétation. Ils insistent et épiloguent sur 
tous les mots, et entre leurs mains la tentative philoso- 
phique de Syrien et de Proclus dégénère en subtilités 
grammaticales. Toutefois Jes livres des successeurs de 
Proclus, peu remarquables par l'originalité de la pen- 
sée, contiennent une science solide et une critique in- 
génieuse. Sur les trois points fondamentaux de la phi- 
losophie alexandrine,. à savoir, la doctrine théologique, 
l'explication philosophique des mythes, la conciliation 
des idées de Platon et d'Aristote, on trouve dans Da- 
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mascius, dans Olympiodore , dans Simplicius, des dé- 
veloppements d'une certaine importance. 

Il n'est rien resté de Marinus qu'une vie de Proclus. 
Damascius, au témoignage de Simplicius 1 , n'avait pas 
craint, dans son extrême prédilection pour Jamblique , 
de contredire sur plusieurs points son maître Proclus ; 
mais le seul traité qui ait été conservé de ce philosophe 
ne révèle point ces divergences 2 . Dans ce livre, Da- 
mascius résume avec précision la doctrine de Proclus, et, 
sans y rien ajouter pour le fond, soulève et résout avec 
une certaine force les principales difficultés de la théo- 
logie alexandrine. Ni Plotin, ni même Proclus, malgré 
leurs efforts, n'avaient pu s'expliquer nettement sur la 
nature du premier principe et sur la manière dont il 
produit le monde. Leurs affirmations contradictoires, 
au moins en apparence, sur la nécessité de la connais- 
sance du divin et l'impossibilité d'y parvenir, leurs 
descriptions plus métaphoriques que philosophiques de 
la production des êtres par Dieu trahissaient l'incer- 
titude et le vague de leur pensée. Leur doctrine théo- 
logique n'avait point complètement satisfait l'école, 
et Damascius se montre constamment préoccupé des 
difficultés qu'elle laissait subsister. 11 se demande sans 
cesse quelle est la nature de l'Un , comment il peut 
produire le multiple, sans perdre son unité absolue, 
comment les principes se distinguent les uns des autres, 
et s'il n'y a pas quelque principe intermédiaire entre 
l'Un et l'Être. Damascius sur tous les points complète 
ou approfondit la doctrine de ses maîtres. Voici en 

1 Simplic. inphysicy iv, com. 4 40. 

2 Damascii quest.y édit. Kopp. 

il. 25 
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substance la doctrine contenue dans te nept ap^ô*. 
Nous ne pensons rien que sous la loi de la division et 
la distinction. Donc la nature de l'Un , en tant qu'ab- 
soJament simple , ne peut être Pobjet de la pensée 4 . 
L'Ub esl supérieur à toute détermination, soit affirma- 
tive, sort négative *. Aucune des choses qui ont leurs 
contraire* ne peut toi être attribuée. Il n'est ni âme f 
ni intelligence, ni vie, ni être 3 ; car tout cela implique 
»ne relation de Dieu avec le monde : or l'Un n'a be- 
soin de rien ; il est parfait et complet par hri-même. 
Damascius démontre ainsi l'insuffisance de l'Être comme 
principe suprême. « Autre chose est l'Un, autre chose 
FÊtre dans notre pensée. Si l'Être était avant l'Un , il 
ne pourrait en participer , il serait donc multiple et 
multiple à l'infini. Si l'Un est avec l'Être , et l'Être 
avec FUn, ou bien ils seront confondus dans un même 
ordre d'essences ; ou bien ils resteront à une certaine 
distance l'un de l'autre et formeront deux principes , 
ce dont nous avons déjà montré l'absurdité ; ou enfin 
ils participeront Fun de l'autre et seront deux éléments 
d'un composé. Mais alors qui réunira ces éléments? 
Si c'est l'Un, il sera principe d'union en tant qu'Un, et 
agira avant l'Être 4 , afin de se transformer toi-même 
en Être. Donc FUn existe par soi avant l'Être. » D'ail- 
leurs rien n'est avant l'Un, parce qu'il est impossible 
de concevoir un principe plus simple & . L'Un est en- 

1 Damascii quœst. ,28. 

2 Ibid., 8. 

3 Ibid., 41, 12. 
' Ibid., 21. 

* Ibid., 21. Kat oXa>ç à-rcXouçfpav «P^>iv toO cvoç ovx tçtv liri- 
vorfaot?, iravTocj(wç apocTo iv -irpb tov ovtoç. 
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core moins l'Intelligence que l'Être ; car on ne peut 
admettre qu'il se connaisse. Autrement il y aurait le 
connaissant, le connu et la lumière qui éclaire l'un et 
l'autre. Mais l'Un ne reçoit point la lumière; il la 
donne 1 . D'une autre part, les noms de Cause, de 
Principe , de Premier ne lui conviennent pas davan- 
tage, par cela même qu'ils impliquent un rapport de 
l'Un avec le monde 2 . 

S'il en est ainsi, la connaissance de l'Un n'est-elle 
pas impossible? La vérité est que nous ne pouvons 
en parler que par comparaison avec les choses qui nous 
sont le mieux connues. Cette méthode nous découvre 
ce que Dieu n'est pas et non ce qu'il est. Nous igno- 
rons donc Dieu : seulement , cette ignorance ne tient 
pas au sujet , mais à l'objet de la connaissance. L'im- 
possibilité de penser l'Un vient de sa nature même et 
de ce qu'il a de plus excellent a . Mais si nous ne pou- 
vons atteindre l'Un par l'intelligence, nous pouvons 
en approcher, en concentrant toutes nos pensées vers 
un seul point. Car les pensées aboutissent à l'unité, 
comme les rayons de la circonférence au centre à . 
Alors, par cet effort de concentration, la suprême 



* Damascii quœst., 26. 

a Ibid., 2. 

3 Ibid., 6. Qç yàp *% revoç yvcôcrtoç CTrexttva xperrrov èçe Tov ùtt* 
ocvttiç oupouuevou, ourco xoù to ira7T7ç vttovococ; circxctva iet cTvat otjx- 

VOTCXTOV. 

4 Ibid., 29. A( yàp ptptçott ewotau ffuvayupôpfvop xoù irpoç à/Ar y Xa; 
y»>fAvaÇôft?voK xaxà tt/v ttç to povottiïtç xdt a7rXoûv ovvvruoucav 70?j- 
yy,v, rcXcvTwaiv (warcep ci; Tiva aûfA7TTo>G-(v, o'eov rr,y totxà ro xcvrpov 
èv xûxXw toc iccporra ;wv àntri tyjç mp twspti'jiç *7Cf'yo/utvf«>v tl; rô xtv- 
rpov iroXXwv fvôfewv). 
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science se convertit en une ignorance supérieure qui 
nous fait communiquer avec l'Un f . 

Maintenant, comment l'Un peut-il produire le mul- 
tiple? L'Un n'existe pas seul ; après lui et par lui est 
le monde 2 . Et puisque le monde n'est pas l'Un et 
qu'il en vient , comment en vient-il? On conçoit faci- 
lement que le non-un doive être à la fois dépendant et 
séparé de l'Un, s'il existe. Mais la difficulté est de 
comprendre comment l'Un a pu le produire. Damas- 
cius essaie de l'expliquer de la manière suivante. 11 
répugne à la nature de l'Un de produire quelque 
chose de différent de lui-même; il ne produit donc 
pas le non-un 9 en tant que non-un, mais bien en tant 
qu'tm 8 . Car l'unité absolue ne peut jamais être un 
principe de séparation et de division. Ce qui vient de 
l'Un et après l'Un est non-un par sa propre nature et 
un en vertu de l'action de l'Un 4 . 

Cette explication ne suffit point encore à Damascius. 
Si l'Un produit, ou il transmet quelque chose de soi 
aux choses qu'il produit, ou il n'en transmet rien. S'il ne 
transmet rien de soi, comment a-t-il produit des choses 
qui n'ont rien de commun avec lui? Comment ces choses 
peuvent-elles se replier et aspirer vers ce dont elles 
ne participent point 5 ? Donc il semble qu'il y ait dans 
chacune des parties du Tout quelque chose d'analogue 
au principe suprême , lequel passe en tout et sert à 

1 Damasc. quœst., 29. Qçc xac y yvwacç oyoe^tTrat tlç ocywctoc». 

2 Ibid., 28. AXA* otov È|5piÇ»Tai tg» éve (to oty' ev) xa\ to ov^ cv 
Ici &3c to h. 

3 Ibid., 28. 

< Ibid., 28. To ph cù/' h <Wfxpcr«t< tov ivoç ry taurov ^vw. 
* Ibid., 34. 
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tout d'hypostase. Mais d'un autre côté, s'il en est ainsi, 
comment peut-il passer dans ce qui le suit? Quelle sera 
la cause de cette division ? Car tout irpoo'Joç suppose une 
division, et toute division a pour principe le multipïe 4 . 
Or l'unité qui est principe de l'union (la monade et 
non l'Un) est avant le multiple; donc l'Un premier qui 
précède la monade est antérieur à plus forte raison 
au multiple ; donc la nature du premier principe est 
d'être <x7rpoo^oç , par cela même qu'il est à#ia*piToç 2 . 
Ainsi, d'une part, le premier principe ne peut pro- 
duire qu'à la condition du wpwtôoç , et de l'autre tout 
7rpoo&rç répugne à sa nature 3 . Comment sortir de dif- 
ficulté? Damascius s'en tire par une distinction. L'Un 
premier est absolument obrpoctfoc ; c'est une autre unité 
qui produit le mixte à . Mais la difficulté n'est que re- 
culée. Car il reste à expliquer comment cette unité se- 
condaire est sortie de l'Unité primitive. S'il y a eu par - 
ticipation , la nature de l'Un ne subit-elle pas une 
division et ne tombe-t-elle pas dans le multiple? Da- 
mascius en revient à dire que la difficulté n'est que 
dans les mots. Le premier principe produit, conserve, 
parachève , ramène tous les êtres , sans cesser d'être 
absolument Un. Tout cela s'opère sans participation , 
sans division , sans transition , par un acte simple et 

1 Damascii quœst., 3&. 

2 Ibid., 34. 

3 Ibid., 34. ExcTvo apct icovti} oeirpôrrov, oùcTc iXXotpJxv àf' éaurou 
irpoïtfuvov ccç ou&v twv itovtov ' xoù yocp y cXXapJuç âcoxpivcrac âiro 

TOÙ iXXafAITOVTOÇ. 

* Ibid., 34. Ev yàp xac toOto, xati toutou yc pcptTpo;, occ TpcT; exo- 
va&ç, aXX' ov ttiç irpwTYjç ovtcoç âpxxîç* 
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immuable de l'énergie qui est en lui 1 . Ici la contra- 
diction n'est qu'apparente ; elle tient à ce que les mots 
manquent pour exprimer convenablement de telles vé- 
rités. L'Un produit, sans se diviser. Ce qui serait im- 
possible pour les causes secondaires, devient nécessaire 
pour l'Un , qui produit tout, le système des êtres, le 
principe, le milieu, l'extrémité, l'intelligence , l'âme , 
la nature, la matière elle-même 2 , sans sortir des pro- 
fondeurs de sa nature indivisible et immobile. 

Cette discussion sur la nature de l'Un «et sur le 
rapport de l'Un avec le Tout est la seule partie origi- 
nale du ifepl àpy&v, quant à la partie philosophique. 
Surtout le reste de la doctrine, Damascius semble n'a- 
voir fait que reproduire, en la résumant, la pensée de 
Proclus, C'est la même théorie de l'Être et du ter- 
naire, la même doctrine des nombres, le même système 
d'émanations. 

Il est encore un autre point sur lequel le livre de 
Damascius nous a paru mériter une attention parti- 
culière ; c'est sa doctrine mythologique. Proclus n'a- 
vait compris que le Polythéisme grec dans son ex- 
plication des mythes ; il n'avait point parlé des reli- 
gions de l'Orient ; il est même fort douteux qu'il en 
ait eu une connaissance un peu étendue et précise. 

1 Ibid., 36. Avrb apaourc ^ÉTC^ôfjicvov cçcv, ourc àpéôcxrov. AXXà 
rpoirov aXXov tov npb âju^ocv cçt re xa\ rà £XXa <7<*>Çci xoei TfXecoT xai 
Tcap'xytt ôuou TCffvra xaroe to ev cauroO 7ravTO'7rocov cvcpynjpa, oictp ootc 
/raMcxTtxov xÀrjTiov, cuti TgXttwrtxov, otire aXXû tÔ>v toiovtov ovfov ' 
ïv itoptvtix* yàp xai rauroc ' tç $i tçt icâfxpopov pfcv, xgtrà pt'ay & 

2 Ibid., 36. H npo <ttpévr) aïm? a^i kok twv t<r/à ruv CX>?v «iro{5- 
pocfoav TTCpeca^c rfj za\txr,ç à&a^opa» wtpttyy t»ç iwtvtiXouç <jcirX4- 

TT7TOÇ- 
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Damascius a pu , grâce à son séjour en Perse» étendre 
le cercle de ses études mythologiques. Il est le premier 
philosophe de cette école qui ait parlé avec quelque 
précision des doctrines religieuses des grands peuples 
de r Orient. Du reste , s'il les fait connaître , c'est 
pour les invoquer à l'appui de sa propre théologie. 
Il démontre pour l'Orient, comme l'avait fait Proclus 
pour la Grèce, que toutes les religions ont admis 
l'unité d'un principe suprême, au-dessous duquel 
vient se ranger une série de principes secondaires. 

Ainsi , les Babyloniens reconnaissent une cause uni- 
que de l'univers, cause mystérieuse à laquelle on ne peut 
assigner un nom. Cette cause produit deux principes , 
l'un mâle , l'autre femelle , qu'ils appellent Tauthé et 
Àpason. De leur réunion naît d'abord un fils, du nom 
de Moûmin, qui n'est autre que le monde intelligible 4 . 
Après ce Dieu , les mêmes principes engendrent un 
premier couple , Daché et Dachos ; puis un second , 
Kissaré et Assoros , d'où sort une trinité , Anos , Illinos 
et Aos. D'Aos et de Daucé naît Bélos, que ces peuples 
représentent comme un Démiurge. 

Les mages, au témoignage d'Eudème, reconnais- 
saient un premier principe, soit le lieu, soit le Temps, 

1 Ibid., 425. Twv 8k (3ap(5apc»>v èotxatfe BocftjXcovtot fjtèv Tïyvfuav twv 
oXwv àfxrjv ortyîj irapcEvau, âuo 8t rcouh Tavôc xac A-waawv, tov jtxcv 
Airaffà» av<îpa txÎç Tavôfc ttoioûvtcç, toutïjv 8k fjYiripa 3ewv pvo^a- 
Çovtcç, tç a>v povQytvvi Trouva ycvvrjQrjvat tov Muvp, aùrov otpac tov 

VOVJTOV XQGfXQV £X TWV <5u0tV âp^MV K<XpOt.yÔp£V0V . Ex 8e TWV aÙTfitfV <îXXr/V 

yeveàv irpocXOccv, Aa^yjv xac Aa^ôv. ETra au TpcT>rçv ex twv aùxwv, 
Kiicafsh xat Aajtopov, c$' ô>v ysvecGou Tpeiç, Avov xac IXXcvov xaè 
Aov ' tou 8t AoO xat Aauxy?; vcôv ytvîoBon tov B^Xov, ôv &Qpcoupyôv 
cTvat yaaiv. 
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qui comprend le monde intelligible tout entier. De la 
division de ce principe sort un premier couple, le 
Dieu bon et le mauvais démon 9 ou la lumière et les 
ténèbres. Ce couple engendre une double série de 
Dieux supérieurs , en tête de laquelle sont Oromase 
et Arimane 4 . 

Selon le même historien, les Sidoniens posent avant 
toutes choses, d'abord Cronos, puis Pothos et Omichlès. 
Du mélange de ces deux derniers principes naissent 
ÀYip, type pur et parfait de l'intelligible, et Aupa, type 
inférieur , type vivant de l'intelligible. Dans la mytho- 
logie un peu différente des Phéniciens, l'Éther et 
l'Air sont les deux premiers principes * ; de leur union 
naît Ulomos, l'Intelligence parfaite, qui occupe le 
sommet du monde intelligible. Ce principe mâle et 
femelle produit par lui-même , en vertu de ce double 
caractère , Chusoros , la puissance intelligible secon- 
daire qui divise l'Intelligence première 5 . 

1 Ibid., 125. Moyot oc xat ttocv *b apetov yevoç, wç xat touto 
ypayit ô Euô\jpr,ç, oi ptcv tôttov , oc Sk Xpôvov xaXoûot to vor/tôv 
airav xat to r,va>p£vot; ' c£ ou o\axpt6vjvttt yj 3côv àyaôôv rai âat'pova 
xaxov, v) a>Ô>ç xat axoTo; irpb toutwv, wç cvt'ou; Xc'yccv. Outoc ôt ouv 
xac aùrot perà ttjv âJcaxptTov cpû<7cv o\axptvoficvr>v icotouct tyjv o\ttt<v 
a*iç-Q«^ijv twv xpetTTOvwv . tyï; tiiv ^ycTaOat tov Qpopa?o\?, t^ç $k tôv 
Apctjuavcov. 

2 Ibid., 125. £ioa>viot 6*c irpb irâvTwv ^pôvov ûtrOTiôfvrat xac Dô- 
9ov xai Op^X^v * IIo6ou o*e xac Ojutt^Xioç ptyevTwv wç ouotv ap^wv 
Aepa ycvcVGat xac Aupav, acpa prv axpaxov tou voyjtov irapao\}X&ûvrrç, 
Aupav et to t$ aùroû xtvouptevov toO vovjtoO Çcorcxbv irpoTuirwtAa. 

Ibid., 125. AlOr/p rjv tô icp'orov xat A^p ai o*ûo aurai ào^at, tï 
d>v ycvvaTat OûXto^ô;, ô vokjtôç 3cb;, avro oT/iat to 5xpov toO votjtoO* 
iç ou cauTM ffuvcXOovtoç ytvvrf9*)vat yi)*t Xouswpbv, àvotyca irpârovi 
iTra cùôv. 
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Dans la mythologie égyptienne , le principe unique 
de toutes choses est la Nuit , c'est-à-dire l'inconnu et 
l'impénétrable ; puis viennent deux principes , l'un qui 
féconde et l'autre qui est fécondé , et que les Égyptiens 
représentent symboliquement par l'eau et le sable. 
Ces deux principes engendrent un premier Dieu , puis 
un second , puis un troisième , et, par cette trinité, le 
monde intelligible tout entier 4 . 

Damascius interprète la mythologie grecque dans le 
même esprit , et y trouve une théologie analogue. Le 
Chaos peut être considéré comme le premier principe. 
Du Chaos sortent l'Érèbe et la Nuit, c'est-à-dire la 
monade et la dyade , le fini et l'infini. L'Érèbe et la 
Nuit engendrent par leur union l'Éther, l'Amour et 
Métis, c'est-à-dire la triade intelligible dont les termes 
sont l'o7rap$tç , la &uva[/.iç, Yèniççof/i 2 . 11 est à 
remarquer que, dans ces explications mythologiques, 
Damascius s'écarte de la doctrine de Proclus pour 
suivre les traditions de l'Orient. Il s'attache à montrer 
le parfait accord des diverses religions , et retrouve 
au fond de toutes les mêmes principes fondamentaux , 
à savoir, la conception de l'unité et la doctrine des 
couples. Proclus, sous l'empire d'autres idées, avait 
reconnu toutes ses triades dans les mythes du Poly- 
théisme grec. 

Après Damascius, l'école d'Athènes quitte tout-à-fait 
les hauteurs de la théologie et s'engage dans les dé- 

* Ibid., 425. Qç cwj xx-r'auTou; r t fxfev fiea twv oXwv àf^h <xxôtoç 
ayvwçov Opvovfjtevrî " ràç fo Sûo àp/*z voW; xoti tjtappov. •. c£ wv xoct 
pS 9 aç ytvvr,9*i(va« tov irpwTov xvfmyiv ' cTra tov foyTcpov awb tov- 

TOU TOV TpiTOV, OUÇ CUfATT^pOUV TOV 8X0V VOV/TCV &«X90fiOV. 

« Ibid., 124. 
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tails de l'érudition. Les commentaires d'Olympio- 
dore contiennent peu de philosophie pure. Le seul 
point sur lequel il semble avoir développé la pensée 
alexandrine , c'est la théorie du mythe. Olympiodore 
n'a sans aucun doute fait que suivre la voie tracée 
par ses prédécesseurs, et notamment par Salluste et 
Proclus ; mais il a pénétré plus avant qu'aucun d'eux 
dans la nature même du mythe 9 et en a donné une 
théorie complète, divisant les mythes en plusieurs 
classes, et définissant avec précision le caractère et 
le but de chaque classe. Selon Olympiodore, tout 
mythe n'est qu'un symbole , c'est-à-dire la représen- 
tation visible de choses invisibles. Ainsi la na- 
ture est un grand mythe, en ce qu'elle manifeste 
extérieurement et sensiblement les principes et les 
puissances du monde intelligible 1 . La philosophie ne 
reconnaît qu'une cause suprême de toutes choses , qui 
a donné naissance à toute la nature, et à laquelle elle 
n'a pu imposer un nom. Mais cette cause unique ne 
dirige pas immédiatement les choses de ce monde. 
Il serait contre l'ordre que nous fussions gouvernés 
directement par la cause première elle-même ; car 
autant la cause est supérieure à l'effet , autant l'effet 
est inférieur à la cause 2 . Il faut donc que la cause 

t Olympiod., ms. Biblioth. roy., irpoÇis pÇ', fol. 72, verso. Ac? 
tlèivoLi on t« afavY} ex tc5v yavepwv ircç-ourai, xou rà aûpara ht twv 
aawpocTwv * tlat yàp a?wpotToc tfuvapeiç. 

2 Ibid , 7rpaÇ«ç piÇ', 74-76, verso. Ae7 Sk ct&vat on oî ycXo<joyoe 
puav twv 7ravT<ov ap^v oeovTou cTvou, xae ev to icpa>nç*ov arrtov ûircp- 
xoapuov, cç ou travra ircyuxev, o ouô*i ovojuan èxaXcaav... ciVcv o3v (ui- 
Çouç àXXoce âuvapuç, a< xoù XP U ^ V oetpàv oc irocvjrat ^aai ô*ià tàv <tv- 
vfyecav ocÙtwv. 
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première agisse d'abord sur des puissances supérieures 
à l'humanité, et qu'à leur tour celles-ci agissent sur 
l'humanité, dernier degré de l'univers; et il devait 
en être ainsi, afin que le monde ne fût pas impar. 
fait. Il y a donc d'autres puissances supérieures 
que les poètes appellent chaîne d'or, à cause de leur 
continuité. La puissance première est l'Intelligence- 
après elle vient la puissance qui donne et entretient 
la vie, et ensuite toutes celles qu'on désigne par des 
noms symboliques. Il ne faut pas se troubler de ces 
noms de Cronos et de Jupiter, mais rechercher quel 
en est le sens. Au lieu de faire de ces puissances des 
essences propres et distinctes les unes des autres, il 
faut les replacer dans la cause première, et les consi- 
dérer comme ses diverses manifestations , comme ses 
puissances intelligentes et vitales *. Cronos est l'es- 
sence pure : aussi les poètes disent qu'il dévore ses 
enfants et les vomit ensuite. En effet, l'intelligence se 
replie sur elle-même ; elle cherche, et elle est elle-même 
ce qu'elle cherche. Cronos est représenté dévorant 
et vomissant ses enfants tout à la fois, parce que non 
seulement l'Intelligence conçoit et enfante, mais pro- 
duit et forme 2 . 

1 Ibid., irpo&ç ,£', 74-76; verso. <5t< yàp &)!' 6tcovv <mf«x<'vo(uv 
t«3t« Xeyovr«ç, ti PoùXe., pi, v»,«£c voiras ti; <W,«<ç ? z »,v Wiaç 
ovoiaç, xac'i StaxatpïaBat an ' àXWXuv, âXXà âiroTt'Otffo aùràç tv tû 
irptiro) «mu, xac Xt'yj on iîo-iv tv aàixà xat votpai xai Çwrixat ouvâ^- 
f««ç. Orav ouv Kpôvov Xc'ywpttv, pi, râpaTTOu wpbç rb Svopw, àXXà 
Ç*)T«« ti Ac'yw. 

2 Ibid. Kpévoc yàp içtv ô xopof vcûç, o içtv xaOapôç... Aià yàp 
toùto xaî «t «ototoù fourtv aùtijv (riiï vospàv iûv«fii») xarairivtiv xi 
"iia «xva, xaî wâX«v Iptïv, imtSh ô wîf wpôç éaurov iniçpé<ftt, xal 
aÛToç Ç'.rtTxai aùrôç ÇnjTtîroei. 
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De la théorie, Olympiodore passe aux applications. 
L'univers se compose de trois règnes, le ciel, la terre 
et le règne intermédiaire , comprenant le feu , l'air et 
l'eau. Jupiter préside aux êtres célestes ; Pluton aux 
êtres terrestres ; Neptune aux êtres marins 4 . Ces noms 
désignent les puissances diverses de la nature. Jupiter 
tient un sceptre, signe de ses fonctions de juge. Neptune 
est armé d'un trident, comme présidant aux trois élé- 
ments intermédiaires. Pluton porte un casque, à cause 
des ténèbres de son empire ; comme le casque cache la 
tête, ainsi Pluton est la puissance qui préside aux choses 
obscures 2 . « Qu'on ne croie pas que les philosophes 
adorent des idoles , des pierres comme des divinités ; 
mais comme nous sommes soumis aux conditions de la 
sensibilité , et que nous ne pouvons atteindre aisément 
à la puissance incorporelle et immatérielle , les images 
ont été inventées pour en éveiller ou en rappeler le sou- 
venir s : en regardant ces images naturelles , en leur 
rendant hommage, nous pensons aux puissances qui 
échappent à nos sens. » Proclus lui-même n'avait jamais 
déterminé d'une manière aussi nette les rapports et les 
différences du mythe et de la science. 

Les ouvrages de Simplicius, sans avoir beaucoup 
plus de portée philosophique que ceux d' Olympiodore, 
contiennent une érudition plus riche et plus variée, 

t Olympiodore. 

2 Ibid. 

< Ibid. Koc /ai vofAiÇi}T£ on o« ytXoffoyoc Xt'ôovç tî/iû^i xoù tcccc- 
owXoc wç 5tta * àXX erre «5 y? xotr ' oiïoQrjatv Çwvtiç o»V £uva/J€6ot ècpcxcoOocc 
t^; àffu/iarou xoù ouXou ^uvapeuç, 7T|50Ç yicôfAVY?ffev excîvwv Ta tï&ala. 
cTctvçvoïjTai, îva ôpwvreç raOra xoù icpoffxuvoOvrcç et; evvoiotv èp^wjuicQa 
twv à<7W|msTwv xac dciiXwv &jva/Mwv . 
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Ses commentaires sur la logique et la physique d'A- 
ristpte, sur le manuel d'Épictète, se distinguent, entre 
tous ceux de l'école d'Alexandrie, par la netteté, la pré- 
cision et la fermeté des explications. Simplicius tra- 
vailla avec une activité sans égale à la grande œuvre 
de conciliation des diverses doctrines de la philosophie 
grecque , et on peut dire qu'il y mit la dernière main. 
On a vu jusqu'à quel point l'école proprement dite 
d'Alexandrie avait réalisé cette alliance annoncée par 
Ammcnius. Plotin s'était attaché aux grandes vérités 
du Platonisme, du Péripatétisme et du Stoïcisme, sans 
se soucier des détails, et les avait fondues dans une 
puissante synthèse. Syrien et Proclus ne s'étaient 
point contentés de cet éclectisme général. Ils avaient 
essayé, par une interprétation ingénieuse, de résoudre 
les contradictions nombreuses présentées parles textes, 
et de réaliser l'œuvre de conciliation jusque dans les 
moindres détails. Simplicius s'engagea plus avant en- 
core dans cette voie , et y montra une sagacité toute 
particulière. L'esprit de sa critique se révèle tout en- 
tier dans cette phrase : « Il faut, sur tous les points où 
Aristote contredit Platon, ne pas s'en tenir à la lettre, 
ni croire à un dissentiment réel entre ces deux philo- 
sophes , mais en allant au fond de la pensée montrer 
sur la plupart des points comment ils s'accordent et se 
concilient 4 . » Nul Alexandrin n'excelle comme lui à 
expliquer Platon, Aristote , le Stoïcisme, de manière à 
les mettre d'accord. A l'exemple de Syrien, dont il 
suit partout la méthode, il s'applique à concilier la lo- 
gique d'Aristote avec la dialectique de Platon. Rien ne 

1 Simplic. in categ., pars v. 
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semble plus difficile , Platon affirmant la substantialité 
des idées pores, tandis qu' Aristote ne reconnaît aucune 
existence substantielle en dehors des individus. Mais 
Simplicius d'un mot les met d'accord. La logique d'A- 
ristote et la dialectique de Platon n'ont pas la même 
portée : Tune se borne à considérer les genres et les 
espèces, et ne pouvait y voir autre chose que des abs- 
tractions logiques; l'autre remonte aux principes 
mêmes des choses 4 . Mais de même que Platon n'a 
jamais songé à réaliser ces abstractions logiques qu'on 
nomme les genres et les espèces , de même Aristote 
n'a jamais ignoré les essences universelles et les causes 
qui préexistent aux individus, lui qui répète sans cesse 
qu'il n'y a pas de démonstration possible sans proposi- 
tion générale 2 . Seulement, on ne saurait trop le louer 
pour avoir compris que ces caractères communs et 
indifférents qui se retrouvent dans les individus ne sub- 
sistent point par eux-mêmes, et que notre esprit seul 
les distingue et les sépare de la réalité individuelle. 
C'est ainsi que Simplicius concilie le nominalisme 
d' Aristote avec le réalisme de Platon. Autre exemple : 
on a voulu voir une opposition entre Platon et Aris- 
tote sur la doctrine du non-être. Mais Platon n'entend 
pas le non-être à la manière de Parménide. Pour lui , 
aussi bien que pour Aristote , ce non -être n'est pas le 
contraire de l'être, le néant, mais la privation. Toute 
la théorie du Sophiste sur la génération suppose l'être 
et le non-être, la forme et la privation ». Au fond, les 



1 Simplic. in p/iysic. f n, 4 3; m, 4. 

2 Simplic. in categ., 30. 
a Ibid., i, 69 et 74. 
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deux doctrines sont identiques ; la forme est exacte- 
ment pour Aristote ce que l'idée est pour Platon. 
Comme ridée , la forme est «n principe distinct du 
sujet individuel, et qui en fait toute l'essence ; comme 
Tidée, elle est conçue par l'intelligence et non perçue 
par l'expérience. Tous les principes de la philosophie 
d' Aristote , la matière , la forme, le moteur , la fin se 
retrouvent dans la doctrine de Platon. Pour la cause 
matérielle et la cause motrice, cela est évident. Quant 
à la forme, on vient de voir qu'elle n'est autre chose 
que l'idée 4 . Enfin il n'est pas permis , quand on a lu 
le Timée , de soutenir que Platon a ignoré la cause fi- 
nale *. Simplicius ne se laisse point déconcerter, dans 
son œuvre de conciliation, par les clameurs des écoles. 
Il connaît les critiques sévères d* Aristote et les repré- 
sailles des Platoniciens; mais il fait voir partout com- 
bien ces attaques réciproques ont peu de fondement. 
Ainsi Aristote reproche à tort à Platon d'avoir réalisé 
des abstractions dans sa théorie des idées. Ce n'est pas 
là bien entendre la pensée de Platon. Aristote aurait 
raison , s'il s'agissait simplement de la forme naturelle 
(el^oç <pu<7txov, >.oyoç (t^ep^araoç) qui est inhérente au 
sujet 5 . Mais par idée Platon entend le type , l'exem- 
plaire même , en vertu duquel existe cette forme natu- 
relle. Autre contradiction. Platon fait du mouvement 
un genre. Aristote, en le réfutant sur ce point,, commet 
encore une méprise ; car chacun considère le genre 
dans un point de vue différent *. En psychologie égale- 

1 Simplic. in categ., i, 5. 

2 lbid., i,5. 

3 lbid., il, 4 3. 
* lbid., m, 4. 
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ment, la contradiction entre les opinions de Platon et 
d'Àristote n'est qu'apparente. Platon définit l'âme ce 
qui se meut par soi-même, tandis qu'Àristote en fait 
un principe immobile qui meut le corps. Il est évident 
qu'ils n'attachent point aux mots le même sens. Ici 
Aristote considère le mouvement comme une locomo- 
tion; Platon n'y voit qu'un changement d'action ou 
de passion. 11 y a donc accord au fond ; car l'âme est 
réellement immobile dans le sens d'Aristote, et mo- 
bile dans le sens de Platon 1 . 

Ici s'arrête l'histoire du Néoplatonisme et de toute 
la philosophie grecque. L'école d'Athènes , jusqu'a- 
lors protégée par le prestige des traditions , des mo- 
numents et des lieux , est enfin fermée par un édit 
de Justinien en 529. Ses derniers disciples, Damascius, 
Isidore de Gaza, Olympiodore, Simplicius, chassés 
de leur chaire et de leur patrie, vont chercher un 
refuge en Orient , auprès de Chosroès ; mais la cour 
du monarque philosophe n'était pas pour la philoso- 
phie partout suspecte un asile plus sûr que l'em- 
pire. La persécution des mages ramena bientôt dans 
leur patrie les nobles exilés. Us y rentrèrent fur- 
tivement, et continuèrent d'y cultiver en secret la 
philosophie et l'antiquité. Le Néoplatonisme finit avec 
eux ; il s'éteignit dans la langueur de l'épuisement 
autant que dans l'isolement causé par la persécution. 
Il eût pu, si le Christianisme l'eût toléré, végéter 
encore quelque temps dans la poussière des écoles ; 
il eût peut-être enrichi l'érudition de quelques com- 
mentaires de plus. Mais il n'avait plus rien à donner 

1 Simplic, in categ. } m, 40. 
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à la science. Sa destinée était accomplie ; il avait par- 
couru le cercle entier de la philosophie grecque ; il avait 
atteint avec Proclus la limite extrême de la pensée an- 
tique. 11 n'avait plus rien à enseigner au monde, quand 
le Christianisme le condamna au silence. Ce n'est pas à 
dire que le mouvement imprimé à la pensée humaine par 
cette grande école s'arrête brusquement sous le despo- 
tisme des croyances nouvelles. Le Néoplatonisme se 
conserve dans les écoles d'Orient jusqu'à la chute de 
l'empire ; mais il n'y parle plus en son propre nom ; 
il y est au service de la puissance qu'il a tant com- 
battue et dont il a fini par accepter le joug. Désormais, 
tous les commentateurs de la philosophie, Jean de 
Damas, Jean Philopon, Michel Psellus sont chrétiens. 
Le Néoplatonisme devait survivre par son influence 
à la révolution religieuse qui lui avait arraché le scep- 
tre. Cette influence puissante et continue se poursuit à 
travers le Bas-Empire et tout le moyen-âge, jusqu'aux 
xv* et XVI e siècles, où elle redevient une véritable 
domination. Telle est la destinée des grandes doc- 
trines. Les hommes et les écoles passent; mais les 
doctrines restent. La pensée humaine les retrouve 
et les reprend dans les traditions et dans les monu- 
ments, pour s'en nourrir dans tous les âges. Les 
révolutions de la pensée ne laissent pas de ruines 
comme les révolutions politiques. Les institutions 
meurent après avoir fait leur temps. Il est vrai qu'en 
mourant elles lèguent à l'avenir une société nouvelle. 
Mais enfin elles disparaissent elles-mêmes sans retour; 
elles ne survivent que dans leurs résultats. Les doc- 
trines sont immortelles dans leurs monuments comme 
dans leurs résultats. Après avoir transformé la pensée 
h. 26 
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humaine par le génie de leurs grands hommes et la 
tradition vivante de leurs écoles , elles continuent à 
l'inspirer et à la diriger dans tous les temps. Platon , 
Aristote , Plotin , Proclus sont des sources où toute 
grande philosophie ne se lassera jamais de puiser. 
Dans le monde politique , la vie ne se conserve, ne se 
développe que par une perpétuelle destruction des 
formes qu'elle habite passagèrement. Dans le champ 
de la pensée , rien ne meurt. Les idées se succèdent 
sans se détruire ; les grandes doctrines du passé y appa- 
raissent, non comme des débris, mais comme des frag- 
ments inséparables d'un poëme immense qui ne finira 
point. Ce sont les parties organiques de la pensée hu- 
maine ; chaque siècle ne peut la comprendre et la con- 
tinuer qu autant qu'il la possède tout entière. Telle est la 
destinée de la philosophie alexandrine. L'école a été 
vaincue et dispersée par le Christianisme ; l'historien 
de la philosophie ne peut assister à ses derniers moments 
sans regret et sans tristesse. Mais le Christianisme n'a 
point détruit la doctrine. Tout ce qui devait subsister 
de cette civilisation antique, les merveilles de la 
pensée et les merveilles de l'art , se conservera dans 
d'immortels monuments que les générations futures 
iront visiter et cultiver. La chute du Polythéisme 
n'emporte que les misères et les infirmités de l'an- 
cienne civilisation. C'est l'ennemi et le vainqueur de 
cette civilisation,. c'est le Christianisme qui en absor- 
bera et en recueillera tout ce qu'elle contient de vrai, 
de beau, de saint. Si l'antiquité n'eût été protégée que 
par le Polythéisme expirant ou la philosophie impuis- 
sante , elle eut disparu infailliblement avec la société 
elle-même sous les flots de cette barbarie qui devait 



ÉCOLE D'ALEXANDRIE. RÉSUMÉ. 443 

couvrir le monde* C'est le Christianisme qui sauvera 
du naufrage tout à la fois l'esprit et les œuvres de 
cette noble antiquité. Religion de l'avenir, il résume 
la sagesse du passé , l'Orient et la Grèce, Moïse et 
Platon; il possède tout le prestige d'une tradition 
universelle et toute la vertu d'une doctrine vivante : 
par lui, l'antiquité tout entière survivra à la ruine de 
ses institutions politiques et religieuses. Ce qu'on a 
improprement appelé la renaissance sera une simple 
recrudescence et non une résurrection complète de 
l'Antiquité. Jamais, à aucune époque , elle ne cessera 
d'inspirer et d'éclairer plus ou moins la société nou- 
velle. Le Christianisme devait être à la fois le salut du 
monde et de l'antiquité. 



CHAPITRE VIII. 

Résumé. 

Récapitulation des sources du Néoplatonisme. Stoïcisme, Peripatétisme, 
Platonisme» Influence de l'Orient. 

La philosophie grecque est assurément la plus grands 
merveille du monde de la pensée. Rien n'est plus 
propre que le spectacle de ses systèmes à faire naître 
l'admiration pour les œuvres de l'esprit humain* Quel 
enchaînement admirable dans ses conceptions 1 Quel 
progrès dans le cour» de son développement ! Quelle 
grandeur dans ses résultats ! Quel rôle et quelle in* 
fluence ! Résumons cette magnifique carrière de douze 
siècles. Le berceau de la philosophie grecque est une 
religion de la nature. L'école ionienne emprunte à ta 
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cosmogonie sacrée la doctrine du chaos conçu comme 
source féconde de la vie universelle. Pour Thaïes , 
Anaximène, Diogène d'Apollonie, le principe des choses 
est une puissance aveugle , une sorte d'âme de la na- 
ture , sourde et latente , soumise dans son développe- 
ment à toutes les conditions de l'existence physique , 
comme les germes et les semences de la vie naturelle. 
Le principe d'Heraclite est encore une puissance de la 
nature, mais plus libre, plus active, plus spirituelle en 
quelque façon ; c'est le feu éthéré , essence pure et 
subtile dont le feu terrestre n'approche point. Pytha- 
gore dégage la philosophie des entraves du naturalisme 
et lui ouvre un horizon nouveau. Le nombre n'est plus 
un principe emprunté à la physique ; c'est le premier 
degré de la connaissance rationnelle. Mais le nombre 
n'est pas encore l'objet pur de la pensée ; il est la raison 
extérieure plutôt que l'essence, la loi plutôt que le prin- 
cipe des choses. Le Dieu de Pythagore possède déjà 
les attributs moraux de l'intelligence ; il est Raison et 
Providence. Mais en même temps ce Dieu conçu un 
moment comme unité abstraite , dans la théorie des 
nombres, retombe bientôt dans les conditions de l'exis- 
tence physique et redevient le sujet immédiat des mé- 
tamorphoses de la nature. Avec Anaxagore, le principe 
des choses sort enfin des abstractions mathématiques 
et des représentations du naturalisme; il apparaît 
comme intelligence (vouç). Mais s'il est esprit par son 
essence , il est encore nature par son action et ses 
œuvres. Socrate est plus conséquent; son Dieu est es- 
prit et agit comme esprit : tout ce qu'il fait, il le fait 
librement et en vue du bien ; il ne régit pas le monde, 
comme l'aveugle Destin , il le gouverne comme une 
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vraie Providence, La grande révolution philosophique 
accomplie par Socrate ne se borne point à la théo- 
logie ; elle embrasse la philosophie tout entière. La 
Sophistique ruinait la science par sa base , niant tour 
à tour Y être au nom de l'expérience , et le devenir au 
nom de la logique. C'était supprimer tout à la fois 
l'objet et la condition de la science. La méthode de 
Socrate arrive fort à propos pour rétablir l'un et l'au- 
tre. Tout en cherchant la science dans la réalité , So- 
crate ne s'arrête point à l'individu ; il va droit à l'es- 
sence, et croit la découvrir dans le genre (to kocOoXou). 
Platon s'élance dans la voie ouverte par son maître. 
La dialectique convertit en une profonde séparation 
la distinction de l'individuel et du général établie par 
l'induction socratique et transforme le genre en idée. 
L'idée devient le principe de l'essence des choses, 
principe d'autant plus parfait et plus fécond qu'il est 
plus général. L'idée la plus haute, l'Idée universelle, 
est par cela même la cause par excellence, Dieu. 
Ainsi la philosophie , grâce à Socrate et à Platon , a 
trouvé enfin son objet, le général; elle n'est plus ex- 
posée à se perdre dans l'unité immobile de la logique, 
ou dans la variété fugitive et infinie de l'expérience. 
La science est désormais possible , mais il s'agit de 
la faire. La vraie essence des choses est dans le géné- 
ral ; mais le général comprend le genre et l'espèce. 
Où est l'essence? Platon la cherche en vain dans le 
genre, et s'égare dans la vague région du possible. 
Au fond , le monde des idées n'est que le monde des 
possibles de Leibnitz , moins la cause qui les réalise. 
La dialectique glisse sur la surface de toutes choses , 
sans pénétrer l'essence intime d'aucune. Qu'apprend- 
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elle sur la nature, sur l'homme , sur Dieu? Un mot 
répond à tout, l'idée ; ce mot merveilleux dispense de 
toute recherche précise. Toute réalité est indigne de la 
science; la dialectique passe outre et s'élève à. l'idéal. 
A cette hauteur , elle perd de vue les différences qui 
distinguent les choses, elle ne saisit plus rien de ce qui 
constitue la réalité , ni l'essence propre , ni le mouve- 
ment, ni la vie, ni la pensée. La philosophie de Platon 
séduit tout d'abord par l'ampleur et l'éclat de ses 
formes, par ses puissantes aspirations vers l'idéal, par 
le sentiment moral qui anime toutes ses théories. Mais 
si on la dépouille par l'analyse de ses riches draperies, 
on trouve un squelette plutôt qu'un corps. Il devient 
alors évident que ce grand système vaut bien plus 
par l'incomparable génie de son auteur que par la 
yertu intrinsèque de ses doctrines. 

Au point de vue des Alexandrins, le Platonisme est 
le sanctuaire même de la vérité, et la philosophie d'A- 
riatote n'en est que le vestibule. Ils ont raison en un 
sens ; mais en ce qui concerne la connaissance de là 
réalité , c'est le contraire qui est vrai* La théorie des 
idées n'est encore qu'une introduction à la science ; au 
génie d'Aristote revient la gloire d'y avoir initié in* 
timeraent l'esprit humain. La théorie des quatre prin- 
cipes épuise la science de la réalité; c'est grâce à cette 
admirable méthode que , dans ses traités spéciaux de 
physique, de psychologie, d'histoire naturelle, Aristote 
érige en théorie les résultats de sa profonde et sagace 
observation. Ce n'est pas le genre qui fait l'essence des 
choses, c'est la différence, G'est-à-dire l'espèce. Un sujet 
quelconque étant donné, on ne le connaît pas par son 
idée, mais par sa forme. L'idée n'est qu'une vague puis- 
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sance, une pure possibilité; l'essence réelle gît dans le 
déterminé, l'actuel, l'acte proprement diMvépyeta. L'acte 
ou l'être , la puissance ou le non- être , termes identi- 
quement synonymes. Or, où trouver le type de l'acte, 
sinon dans la pensée? La nature n'est encore que le 
monde des formes , c'est-à-dire , des essences insépa- 
rables de la matière ; l'âme est une essence plug libre, 
plus pure, une véritable entéléchie; la pensée seule 
est l'Être parfait , Dieu. 

Le Dieu d'Aristote est la fin suprême de tous les 
êtres; mais il n'en est ni le principe ni la substance. 
La Nature lui doit l'harmonieuse unité de ses mou- 
vements , la perfection de ses formes ; elle n'en reçoit 
ni l'existence ni même le mouvement. La philosophie 
d'Aristote est le plus puissant effort et le triomphe 
de la méthode expérimentale, mais non le terme 
de la spéculation. Moins encore que Platon , Aristote 
atteint l'unité : le premier ne laissait en dehors de 
Dieu que la matière; le second y laisse la nature 
tout entière. Pour parvenir à cette suprême unité , il 
fallait monter d'un degré encore; au contraire, la phi- 
losophie descend et cherche au-dessous de la dialec- 
tique et de la métaphysique la solution qu'elle ne pou- 
vait rencontrer qu'au-delà. Le Stoïcisme rabaisse à 
son niveau les principes de Platon et d'Aristote ; l'idée 
pure devient la raison séminale : l'acte s'est réduit au 
mouvement et à l'effort. Le Dieu des Stoïciens n'est 
plus la Pensée pure de la métaphysique, ni le Démiurge 
du Timée; c'est l'Ame, type secondaire de l'être, vé- 
ritable intermédiaire, occupant la limite des deux 
mondes. La philosophie grecque n'étant plus soutenue 
par le génie de ses grands hommes , retombe dans le 
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Naturalisme. C'est alors que le souffle de l'Orient la 
ranime et la ramène dans les hautes régions de l'idéa- 
lisme. Modératus de Gadès, Alcinoùs, Plutarque, Nu- 
ménius, et beaucoup d'autres, préparent cette restau- 
ration par de timides essais. Enfin paraît l'école 
d'Alexandrie, qui recueille et relève dans Tordre in- 
verse de leur succession historique les trois grandes 
doctrines issues du mouvement socratique, le Stoï- 
cisme, le Péripatétisme, le Platonisme, et sur cette 
triple base reconstruit l'édifice entier de la philosophie 
grecque. Résumons cette vaste synthèse. 

L'âme aspire à l'unité suprême, mais elle y aspire 
du fond de la réalité sensible, où elle est plongée 
comme dans une obscure prison. Du point de départ 
au but, la distance à franchir est immense. La philo- 
sophie alexandrine y parvient par une ascension gra- 
duelle, à travers les intermédiaires qui séparent les 
deux pôles de la pensée , le monde sensible et Dieu. 
La méthode socratique , bien entendue , suffit à cet ef- 
fort; sur les ailes d'une psychologie toute rationnelle, 
l'âme s'élève sans difficulté au Dieu suprême. D'abord 
elle se distingue et se dégage des principes extérieurs, 
des puissances naturelles dont elle avait contracté pri- 
mitivement l'empreinte ; elle dépouille cette rouille qui 
couvrait son inaltérable essence, et, prenant conscience 
d'elle-même, se voit, non plus une puissance de la na- 
ture, mais une raison. Celte première intuition découvre 
à l'âme un monde admirable , à savoir, tout le système 
des puissances qui animent , et des raisons qui gouver- 
nent la nature. Son regard ne s'arrête point là : il des- 
cend d'un degré dans les profondeurs de son essence, et 
y rencontre l'intelligence. Alors une immense lumière 
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jaillit tout-à-coup devant Pâme éblouie ; le système des 
pures essences, types et principes immuables des puis- 
sances et des raisons de la nature, le monde intelligible 
tout entier s'offre à sa contemplation. Enfin que l'âme 
s'arrache à ce ravissant spectacle , qu'elle descende 
encore d'un degré dans le fond de son être : aussitôt tous 
les objets de sa contemplation s'évanouissent , les puis- 
sances de la nature , comme les idées de l'intelligence 
pure; l'âme perd toute conscience d'elle-même, et ne 
se reconnaît plus ni comme âme, ni comme intelli- 
gence, ni comme une essence déterminée : elle ne voit 
plus rien, ni en elle, ni autour d'elle. Absorbée tout 
entière dans l'Unité, elle ne peut plus que sentir la 
présence du Dieu qui la remplit , et devient Dieu elle- 
même. 

Mais comment l'âme peut-elle ainsi, sans sortir 
d'elle-même , atteindre toute vérité, la Raison univer- 
selle, l'Intelligence divine, Dieu? C'est qu'au fond, 
l'âme ne fait qu'un avec l'objet de son sentiment , de 
sa pensée, de son amour. Elle connaît tout et commu- 
nique avec tout , parce qu'elle tient à tout. Comme 
raison, elle fait partie de l'Ame universelle; comme 
pensée, elle fait partie de l'Intelligence divine ; comme 
unité , elle fait partie de l'Unité suprême. Ainsi toute 
science du vrai est ramenée à la conscience de nous- 
mêmes ; tout sentiment du divin n'est plus que le sen- 
timent de notre propre nature , en ce qu'elle a de plus 
intime et de plus profond. Tel est le sens véritable du 
yvwôi Geairrov. L'école d'Alexandrie recueille le prin- 
cipe de la méthode socratique, et, par une interpréta- 
tion toute métaphysique, en fait la base du plus hardi 
idéalisme qui ait jamais été conçu dans l'antiquité. 
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Rien n'est plus remarquable , dans le développement 
de la philosophie grecque , que l'unité de sa méthode à 
travers les transformations qu'elle subit. De même que 
Socrate et Platon, l'école d'Alexandrie cherche la science 
en dehors et au-dessus du sensible; comme eux, elle 
s'adresse à l'âme, à la conscience, à la contemplation 
de la vie intérieure, pour découvrir les principes et les 
causes de toute réalité. « Connais-toi toi-même, disaient 
Socrate et Platon, si tu veux tout comprendre, Dieu, le 
monde, la Providence qui le gouverne, les causes invi- 
sibles qui en maintiennent l'ordre et l'harmonie sous le 
gouvernement divin.» «Connais-toi toi-même, répètent 
Plotin et Proclus, si tu veux comprendre l'ordre entier 
des essences intelligibles , et jouir de la présence du 
principe suprême des choses. » Ainsi la philosophie 
grecque, prise dans toute son étendre, finit comme elle 
a commencé ; te yvûôi aeaurov est son premier et son 
dernier mol. L'unité de méthode se révèle par l'iden- 
tité de formule ; l'esprit socratique inspire toutes les 
époques de cette philosophie , depuis le spiritualisme 
si simple et si pratique de Socrate jusqu'à l'idéalisme 
transcendant des Alexandrins. 

Mais l'identité de formule cache une profonde diffé- 
rence dans la pensée. Socrate veut que la philosophie 
débute par la connaissance de l'homme pour deux rai- 
sons principales : la première, c'est que la science de 
l'homme est la meilleure et la plus importante de 
toutes ; la seconde, beaucoup plus métaphysique, c'est 
que l'âme étant une intelligence, et, comme telle, une 
image du monde divin, il suffit de voir ce qui s'y passe 
pour comprendre la Providence et l'ordre de l'univers. 
Voilà comment Socrate voit en Dieu un esprit, une per- 
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sonne , une Providence, pourquoi il recommande sans 
cesse à la philosophie naturelle d'expliquer les phéno- 
mènes sensibles , comme on explique les mouvements 
du corps, par des causes purement rationnelles et mo- 
rales, par la volonté du bien, l'amour du beau, le sen- 
timent de Tordre et de la perfection. Platon, quoi 
qu'on en ait dit , reste fidèle à la méthode et à l'esprit 
de Socrate. Gomme son maître, il transporte la no- 
tion des causes morales dont la vie intérieure lui offre 
le type, dans l'explication des phénomènes et des lois 
de l' univers. « Dieu était bon , et celui qui est bon n'a 
aucune espèce d'envie. Exempt d'envie, il a voulu que 
toutes choses fussent autant que possible semblables 
à lui-même. Quiconque, instruit par des hommes sages, 
admettra ceci, comme la raison principale de l'origine 
et de la formation du monde, sera dans le vrai. » Mais 
Platon va plus loin : en écartant les impressions sen- 
sibles, et en s'enfonçant dans l'étude de l'âme, il y dé- 
couvre ce que Socrate y avait à peine soupçonné , les 
essences du juste, du beau, du bon, les idées, le monde 
intelligible. C'était déjà un développement très élevé et 
tout métaphysique du yvôOi gsocutov . Toutefois, ce monde 
idéal que Platon a entrevu dans sa contemplation in- 
térieure, il ne songe point à l'identifier avec l'âme elle- 
même. Il montre bien, dans le Ménon et le Phédon, que 
la science des idées ne nous vient pas de l'extérieur, 
que , simple souvenir renouvelé par la sensation , elle 
est vraiment innée et primitive ; mais il ne dit nulle 
part que les idées elles-mêmes sont au fond de l'âme. 
11 fait entendre clairement le contraire, soit qu'il 
rappelle la contemplation des idées dans une vie anté- 
rieure, soit qu'il fasse résider les idées dans l'entent 
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dément divin. Le yvûôt «outov, même avec l'interpréta- 
tion de Platon, ne suffisait point à résoudre le problème 
de la connaissance : comment F âme peut-elle connaî- 
tre ce qui est distinct et différent d'elle-même ? Pour 
expliquer ce merveilleux commerce de l'âme humaine 
avec le monde intelligible , ce n'était point assez de 
lui attribuer une origine divine ; car cette âme ration- 
nelle n'en était pas moins distincte et séparée du 
principe dont elle était issue. Comment à une telle 
distance pouvait-elle connaître la vérité intelligible? 
Partout Platon fonde la connaissance sur la similitude 
du sujet et de l'objet : « Quand la raison a pour objet 
ce qui est rationnel , et que le cercle de ce qui est le 
même, révolu à propos, le découvre à l'âme, l'in- 
telligence et la connaissance s'accomplissent nécessai- 
rement. » Ainsi l'objet intelligible est parfaitement 
distinct de la raison qui l'aperçoit; c'est seulement 
quand il passe devant elle qu'elle peut le contempler. 
Pour assurer le fondement de la connaissance , il 
fallait franchir encore un degré , et ne s'arrêter qu'à 
l'identité. C'est ce que fait Aristote. Il pose en principe 
que la connaissance n'est vraie que là où le sujet et 
l'objet ne font qu'un. Dans la sensation , le sujet et 
l'objet s'opposent; dans l'imagination, l'opposition, 
bien que réelle , est moindre ; dans l'entendement ou 
sens général, elle s'efface presque entièrement. La 
pensée pure est le seul acte de l'esprit où le sujet et 
l'objet, l'intelligence et l'intelligible, se confondent 
absolument ; elle est donc la seule connaissance vraie. 
Mais la pensée n'est point un acte de la vie humaine ; 
c'est un accident, un éclair de la pensée divine. L'in- 
telligence n'est pas, comme les autres facultés de 
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Pâme , une énergie constante et assidue ; elle n'est , 
chez l'homme, qu'en puissance. Avant d'entrer en 
exercice, elle se réduit à une simple virtualité ou 
possibilité d'énergie. C'est de son objet qu'elle reçoit 
l'actualité , et par suite l'essence et l'existence ; elle 
n'existe que par son objet, ou plutôt elle est cet objet 
même. De même que l'intelligible qui la fait être , l'in- 
telligence humaine est étrangère et supérieure à l'âme ; 
elle vient d'ailleurs i et d'en haut ; la vie intellectuelle 
est une vie toute divine. 

Entre cette théorie de la connaissance et celle des 
Alexandrins, l'analogie est trop évidente pour qu'il soit 
possible de contester l'emprunt. De part et d'autre , 
l'identité de l'intelligence et de l'intelligible est posée 
comme le principe de la connaissance ; de part et d'au- 
tre, la raison humaine est conçue comme la pure émana- 
tion de la raison divine. Mais, tandis qu'Aristote ne voit 
dans la raison de l'homme qu'un hôte divin qui visite 
l'âme à de rares et courts intervalles, les Alexandrins 
en font l'essence propre et le fond même de l'âme, -En 
outre, ils étendent à toute la nature humaine ce prin- 
cipe de l'identité, sans lequel toute communication, 
aussi bien que toute connaissance , resterait inexplica- 
ble. L'âme de l'homme est conçue par eux comme iden- 
tique avec tous les principes de l'univers. Par la sensa- 
tion et l'imagination , elle se confond avec la nature ; 
par la raison , avec l'âme universelle ; par la pensée 
pure, avec l'intelligence; par l'unité de son essence, 
avec Dieu. 

Telle est la méthode des Alexandrins. Suivons-en 
les applications. Que trouve l'âme en elle-même quand 

1 6vpoc9cv, de Anima, 
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elle ne regarde qu'à la surface de son être? La sen- 
sation et l'imagination. L'objet de ces facultés est 
distinct et différent du sujet qui sent et imagine, sans 
lui être complètement extérieur. Ce que perçoit le 
sens ou l'imagination n'est pas la matière , principe 
obscur, profondément étranger et contraire à l'âme, 
dont on ignore la nature , et dont on suppose seule- 
ment la nécessité, dans l'impuissance où l'on est d'ex- 
pliquer autrement le mondé sensible ; c'est le corps 
ou plutôt ce qui en fait l'essence , la forme propre-, 
ment dite, la qualité. Or la forme ou qualité est 
déjà lin objet intelligible. L'âme, en la percevant 
par le sens, y retrouve déjà quelque chose d'elle- 
même. La sensation est essentiellement active, comme 
l'imagination, comme la mémoire, comme toutes les 
facultés de la nature humaine. Les objets sensibles 
ne font que provoquer l'activité des sens. L'âme est 
en puissance de toutes les formes sensibles; par la 
sensation , ces formes deviennent les fonctions ou les 
actes mêmes de l'âme. C'est ce qu'avait dit Aristote. 
Seulement, le Néoplatonisme écarte toute image em- 
pruntée aux modifications passives de la matière, 
et réduit la perception sensible à la pure activité de 
l'âme, qui trouve en elle-même l'objet de sa sensa- 
tion. Ainsi la contemplation des formes matérielles, 
loin de distraire l'âme de sa propre essence, l'y 
ramène naturellement. Mais il lui est impossible 
d'en rester là. Les formes ou qualités sensibles sont 
éphémères et mobiles; elles naissent pour mourir, 
et meurent pour renaître; elles croissent ou décroissent 
en intensité et en perfection. Donc elles ne subsistent 
point par elles-mêmes. Elles ont pour principes 
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d'existence et pour types , de» puissances naturelles , 
éternelles et immuables , véritables sources de la vie 
universelle. Ces semences fécondes ou raisons sémi- 
nales résident dans les âmes avec lesquelles elles se 
confondent. La nature est pleine à la fois d'Ames et de 
raisons. Toute âme , avec ou sans conscience , y est 
rationnelle ; toute raison y est vivante. Sans les rai- 
sons , la nature serait aveugle ; sans les âmes , elle 
serait inerte : des unes elle reçoit la vie , des autres 
la loi de son développement. 

L'âme, telle que la conçoivent les Alexandrins, n'est 
pas une essence recueillie en elle-même et n'agissant 
sur le corp6 que pour le mouvoir , comme le pensait 
Platon. Elle est encore moins la forme inséparable du 
corps, la fin immobile qui met en mouvement les puis- 
sances de l'organisme. C'est un principe qui, de même 
que Pâme des Stoïciens, pénètre, parcourt et adminis- 
tre le corps dans toutes ses parties. Mais en disséminant 
ainsi l'âme dans le corps, le Stoïcisme en avait détruit 
l'unité. Il l'avait tellement engagée dans la nature qu'il 
avait fini par l'y absorber. Or l'école d'Alexandrie con- 
çoit avant tout l'âme comme une essence immatérielle, 
indivisible, indépendante. Comment donc peut-elle être 
partout et tout entière dans le corps, sans rien perdre 
de 8a pureté et de son indépendance? Comment conci- 
lier sa diffusion avec sa simplicité? Ici les Alexandrins 
abandonnent le Stoïcisme et toute la philosophie grec-* 
que, pour emprunter à un autre ordre d'idées, à la 
théologie orientale , la solution de la difficulté. C'est 
une doctrine propre à l'Orient que toute hypostase 
produit et agit sans sortir d'elle-même. Le Néoplato- 
nisme applique ce principe à toutes ses hypostases et 
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particulièrement à l'âme proprement dite. Dans sa pen- 
sée , l'âme est à la fois essence et puissance; l'essence 
reste à part, toujours pure et immobile; la puissance 
seule descend dans le corps, sans toutefois se détacher 
de l'essence : en sorte que , malgré la distinction, on 
peut encore dire à la rigueur que l'âme est présente au 
monde en essence comme en puissance. 

La vie universelle est une; la Nature est un Tout 
sympathique dans ses parties. Toutes les raisons con- 
spirent dans leur développement vers une même fin ; 
toutes les âmes concourent dans leurs mouvements à 
une même action. En vertu de cette sympathie univer- 
selle, les êtres de la Nature sont entre eux, comme les 
membres d'un même corps; ils exercent les uns sur 
les autres des attractions plus ou moins fortes, de même 
que les vibrations d'une corde sonore ébranlent toutes 
les cordes voisines, qui alors vibrent à l'unisson. La 
magie véritable a pour principe l'unité de la vie uni- 
verselle. Or à quoi peut tenir cette unité? D'où vient 
ce concert harmonieux de toutes les parties de la Na- 
ture? Comment expliquer ces affinités secrètes, mais 
puissantes, qui gouvernent les relations des corps? 
Tout ensemble, toute harmonie a pour principe l'unité. 
Il faut donc qu'il y ait une raison unique, source des 
raisons particulières ; il faut qu'il y ait une Ame unique, 
principe et centre de toutes les âmes individuelles. 
Cette Ame se répand dans le monde, sans s'y absorber, 
bien différente en cela du Dieu des Stoïciens. Essence 
pure, immobile, indépendante, retirée dans les régions 
inférieures du monde intelligible, elle ne communique 
avec la Nature que par l'effusion de ses puissances. 

L'école d'Alexandrie ne pouvait embrasser comme 
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une doctrine absolue et définitive une philosophie 
qui s'était arrêtée aux principes d'une métaphysique 
vulgaire, ne voyant rien au-dessous de la matière 
sensible ou du corps, rien au-dessus de l'Ame univer- 
selle. La pensée d'Aiïstote était bien autrement haute 
et profonde. Prenant pour base de ses spéculations 
la distinction de l'essence et de la matière, d'une 
part elle s'enfonce à travers les diverses formes ma- 
térielles, jusqu'au principe même et au fond de toute 
matière, le possible ; de l'autre, elle remonte par les 
degrés successifs de l'essence, la forme, la vie, l'âme, 
jusqu'au principe et au type de l'être, à l'acte parfait, 
à la Pensée. Avec. Aristote, le Néoplatonisme franchit 
le Stoïcisme et entre dans les voies d'une métaphysique 
supérieure. Partant de la sensation , il descend sur 
les traces du Péripatétisme jusqu'à la racine extrême 
de la réalité sensible , la pure matière , la puissance. 
Puis, remontant toujours, avec Aristote, l'échelle de 
l'être , il s'enfonce dans la contemplation de l'Ame 
et y découvre , au-delà de la raison , l'intelligence , 
l'acte simple dans lequel se confondent enfin l'objet 
et le sujet de la connaissance , jusque là distincts et 
séparés dans la sensation, dans l'imagination, dans 
la raison elle-même. A la lumière de la pensée , la 
théologie alexandrine aperçoit un monde nouveau , 
le monde des purs intelligibles. L'Ame du monde, 
terme suprême de la théologie stoïcienne, n'est plus 
qu'un point de départ pour Plotin et Proclus. Cette 
Ame, germe fécond de la Nature, est encore soumise 
dans son développement à toutes les conditions de 
l'existence sensible. Les raisons séminales tombent 
dans le temps, dans l'espace, dans la matière. Au-delà 
ii. 27 
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de ces raisons se rencontrent les idées, essences tout- 
à-fait pures et intelligibles, types des raisons et prin- 
cipes des âmes. La théorie platonicienne des idées 
reparaît, mais tout autre que ne l'avait conçue la dia- 
lectique; elle reparaît, transformée par l'esprit de (a 
métaphysique. Le monde intelligible de Plotin n'est 
plus, comme celui de Platon, habité par des êtres im- 
mobiles, sans vie et sans substance ; il est peuplé d'es- 
sences vivantes, d'âmes et d'intelligences. Quand 
Plotin décrit ce monde supérieur, son imagination lui 
prête les vives couleurs de la réalité. C'est un autre 
monde que la Nature, mais toujours plein de mouve- 
ment , de vie et de pensée. Toute la différence est de 
l'imparfait au parfait, du réel à l'idéal. Le monde in- 
telligible de Plotin n'est pas seulement plus vivant que 
celui de Platon ; il est plus vaste et plus riche. Celui-ci 
ne comprenait que les types éternels des genres et des 
espèces; celui-là comprend en outre les types des in- 
dividus. Tout individu , comme tel , a son idée dans le 
monde intelligible ; tous les êtres du monde réel y ont 
chacun leur type resplendissant de perfection. Ainsi 
tout homme y retrouve son exemplaire. L'individua- 
lité , ce côté de l'être que Platon explique dédaigneu- 
sement par la matière , est d'un tel prix aux yeux de 
Plotin, qu'il en va chercher le principe dans l'Intel- 
ligence divine elle-même. Mais le Platonisme profon- 
dément modifié par l'influence d'Âristote, dans l'auteur 
des Ennéades, reparaît plus pur dans l'école d'Athè- 
nes. Proclus en revient à concevoir les idées comme 
les types des genres et des espèces seulement ; pour 
lui, comme pour Platon f l'individualité est propre au 
inonde sensible et s'explique simplement par la matière. 
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Si l'unité est la loi de la vie universelle, elle est le 
principe même du monde intelligible. A la nature l'w- 
nité de concert, l'harmonie suffit ; le monde des intel- 
ligences veut une véritable unité. De même que toutes 
les raisons remontent à la Raison générale , et que 
toutes les âmes se confondent dans l'Ame universelle , 
de même, et à plus forte raison, toutes les idées ren- 
trent dans une Idée universelle, l'Être, suprême Intel- 
ligible; toutes les intelligences ont pour centre d'exis- 
tence l'Intelligence absolue. L'Intelligence est autre- 
ment une et simple que l'Ame. Tandis que celle-ci ae 
pense dans un principe étranger et supérieur, et pense 
itutre chose qu'elle-même, celle-là se pense en elle*- 
même et ne pense qu'elle. Dans son acte parfait, indi- 
visible, immanent, le sujet et l'objet, l'intelligence et 
l'intelligible, l'être et la pensée, se confondent abso- 
lument. Le caractère propre de la pensée parfaite est 
éé n'avoir pas d'autre objet qu'elle-même, et d'être la 
pensée de la pensée. L'Intelligence, suprême Intel- 
ligible , est pour Plotin comme pour Aristote le type 
de l'essence et de la vie , la mesure de toute per- 
fection dans les êtres. Elle est au sommet du monde 
intelligible, et préside à la hiérarchie des idées. 
Avant la Vie est l'Ame; avant l'Ame, l'Intelligence. 
Si Plotin identifie l'Être avec l 'Intelligence , c'edt 
.l'être parfait qu'il a en vue, et non l'être en gé- 
néral* Proclus est plus platonicien : Plotin mesurait 
la perfection des idées sur leurs caractères propres 
et intrinsèques; Proclus la mesure sur leur géné- 
ralité. Dans sa première trinité des essences intelli- 
gibles, il placé en tête l'Être, puis la Vie, puis l'In- 
telligence. 
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Aristote en était resté là; mais l'unité de l'Intelli- 
gence ne pouvait satisfaire l'analyse alexandrine. Cette 
unité est réelle , mais non absolue : s'il y a unité dans 
la pensée , il y a aussi distinction ; la différence n'est 
pas moins essentielle à l'acte intellectuel , même par- 
fait, que l'identité. D'ailleurs l'Intelligence se ne suffit 
point à elle-même : en soi, elle n'est qu'une tendance, 
un désir; pour devenir un acte, il lui a fallu la con- 
templation du suprême intelligible ; c'est à la lumière 
de ce principe qu'elle se voit et se pense réellement. 
Enfin toute essence aspire et désire ; toute intelligence 
regarde plus haut qu'elle-même. Au-dessus de l'In- 
telligence est le suprême intelligible; au-dessus de 
l'essence est l'Unité ; au-dessus du Beau est le Bien. 
La métaphysique (tous les Alexandrins le proclament) 
n'est qu'une introduction à la vraie théologie. L'école 
d'Alexandrie franchit, sur les ailes de la dialectique, 
le monde intelligible, et atteint enfin ce premier Prin- 
cipe, ineffable et inaccessible, ce Roi suprême dont 
Platon plaçait le trône solitaire au-delà de la Vérité , 
de la Beauté et de l'Intelligence. Mais l'Unité de la 
dialectique est encore une idée ; c'est le type universel, 
mais abstrait , des essences intelligibles. Platon n'a 
point connu l'Unité absolue dans laquelle tout rentre, 
la nature et la matière , avec l'Ame et l'Intelligence ; 
il n'a pas connu la Puissance féconde qui produit et 
crée toutes choses sans sortir de son repos. Ici l'im- 
puissance de la philosophie grecque se révèle au som- 
met de la spéculation. Le Dieu de la métaphysique 
meut sans se mouvoir ; mais il n'est immobile qu'à la 
condition de ne rien créer. Le Dieu du Timée crée 
sans produire véritablement; mais il ne crée qu'en 
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tombant dans le temps et le mouvement ; et s'il re- 
monte dans les régions inaccessibles où l'avait relégué 
la dialectique, il n'est plus qu'une abstraction. Pour 
atteindre le Dieu suprême , au-delà duquel la pensée 
ne puisse plus rien concevoir, le Néoplatonisme avait 
besoin soit d'un génie plus puissant, soit d'une tradi- 
tion étrangère et supérieure à la philosophie grecque. 
Les caractères propres du premier Principe sont la 
parfaite indépendance, l'absolue simplicité, la vertu de 
se suffire à soi-même. Or ni la Nature, ni l'Ame, ni l'In- 
telligence ne satisfont à ces conditions. La Nature est 
esclave et multiple; l'Ame, simple en regard de la Na- 
ture, est multiple en regard de l'Intelligence. L'Intelli- 
gence seule est essentiellement une ; mais elle est en- 
core multiple dans son unité. Il faut atteindre à l'Unité 
absolue pour rencontrer le Dieu suprême. A ce Dieu, 
aucun nom, aucune qualification ne convient; principe 
de toute essence et de toute vie , il ne revêt aucun dés 
attributs de l'être, aucune des propriétés de la vie. 11 a 
tout ce qui manque aux autres principes; il n'a rien de 
ce qu'ils possèdent. En essayant de le définir, on le ra 
baisse à la condition des êtres qu'il engendre ; en lui at- 
tribuant même les plus nobles facultés de l'existence, on 
n'enrichit pas , on appauvrit sa nature. Toutes les déno- 
minations qui le concernent ont pour but de le distinguer 
des autres principes, non de le faire connaître. Tous 
les mots dont on se sert, l'Un, le Premier , le Bien , la 
Cause, n'expriment point sa nature propre, mais seule- 
ment telle comparaison ou telle relation avec les êtres 
qui viennent de lui. L'Un exprime son absolue simpli- 
cité; le Premier, un rapport de hiérarchie ; le Bien et 
la Cause, un rapport de création. Les attributs négatifs 
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sont les seuls qu'on puisse logiquement lui prêter : 
ainsi on peut dire de Dieu qu'il est simple , indépen- 
dant, immuable f se suffisant pleinement à lui-même, 
parce que tous ces attributs le représentent en oppo 
sâtion avec tout ce que connaît la pensée. Quant à cer- 
tains attributs moraux qu'on prête. & Dieu , comme 4a 
providence, la volonté, la justice, ils ne lui convien* 
lent réellement qu'autant qu'ils n'expriment rien d'a- 
nalogue à ce que Ton désigne habituellement sous ces 
noms. 

N'est-ce point là le Dieu de la dialectique? L'école 
d'Alexandrie n'aurait-elle fait autre chose que de re- 
monter, par le Stoïcisme et le Péripatétisme, au Dieu 
de la République ? Sous l'identité des noms , c'est un 
principe nouveau que Plotin et Proclus apportent à 
la théologie grecque. L'Unité du Platonisme est une 
conception abstraite de la dialectique , une idée. 
L'Unité des Alexandrins est une cause, une puissance 
qui contient et produit tout , la nature et la matière 
elle-même, aussi bien que l'âme et l'intelligence. Que 
Dieu soit cause , l'univers est là pour attester son in- 
cessante fécondité. Il produit sans sortir de son repos, 
sans changer d'état ; il produit , parce que sa nature 
est de produire, comme celle du feu est de brûler. Le 
Néoplatonisme a recours à des comparaisons physiques 
pour exprimer la production divine. C'est la source qui 
surabonde , et d'où l'être s'écoule par torrent ; c'est le 
soleil qui verse ses flots de lumière, sans que jamais 
son foyer diminue. Mais ces métaphores ne pouvaient 
satisfaire la subtilité des Alexandrins. Comment PU- 
nité peut-elle être cause sans devenir multiple? Pro- 
clus résout la difficulté par une distinction : Dieu est 
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l'Un, mais il est aussi le Bien. Comme Un, il est abso- 
lument simple, immobile, incommunicable; comme 
Ken, il est fécond, il crée, il produit, il s'épanche et 
se communique L'Unité première se répand en une 
multitude d'unités; le Dieu suprême se divise en 
Dieu* de toute espèce et de tout rang. C'e6t par ce 
côté extérieur et mobile, en quelque sorte, de sa na- 
ture, que le Dieu des Alexandrins est créateur et Pro- 
vidence ; c'est par là seulement qu'il peut être conçu 
comme la cause de l'univers. Les unités divines, les 
Hénades, pour parler le langage de Proclus, à qui la 
philosophie alexandrine doit cette théorie, ne sont pas 
comme les intelligences, comme les âmes, des essences 
proprement dites , distinctes , bien qu'inséparables de 
l'Unité suprême : elles font partie intime de la nature 
divine. Ce n'est point une production , une création , 
une émanation de Dieu ; c'est toujours Dieu lui-même, 
mais Dieu conçu dans sa bonté et non dans son abso- 
lue unité. La théorie des unités n'exprime point en- 
oore l'expansion extérieure, l'effusion réelle de Dieu 
hors de sa mystérieuse nature ; mais elle la prépare et 
l'explique. Entre Dieu et son premier produit, entre 
TUn et le multiple, Plotin avait laissé un abîme : c'est 
cet abîme que Proclus s'efforce de combler, en nous 
montrant les puissances divines qui s'éveillent et ten- 
dent à s'échapper des profondeurs de l'immobile unité. 
L'Un est donc cause. Son premier, son seul produit 
immédiat, c'est l'Intelligence , pure et parfaite image 
de l'Unité. L'Être, la Vie, termes synonymes pour 
Plotin, expriment une hiérarchie d'hypostases iné- 
gales ; dans la doctrine de Proclus , l'Être vient d'a- 
bord, puis la Vie, puis l'Intelligence, Triade suprême, 
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principe de toutes celles que contient le monde intel- 
ligible. Toutes les idées coexistent distinctement dans 
le sein de l'Unité intelligible sans en altérer la sim- 
plicité. Le monde intelligible, déjà fort riche dans la 
doctrine de Plotin , se complique encore dans celle de 
Proclus , par la théorie du ternaire. Selon l'analyse 
subtile et profonde de ce philosophe, tout produit de 
la Bonté divine est complexe, quelque pure que soit 
d'ailleurs son essence ; il est triple dans son unité. 
En même temps qu'il persiste dans l'identité de sa 
nature, il se développe et se répand en produits d'un 
ordre inférieur ; d'une autre part , il tend sans cesse 
à rentrer dans les limites de sa nature. En un mot , 
trois moments dans tout être créé : essence, puis- 
sance et retour de la puissance à l'essence; substance, 
cause et retour de la cause à la substance ; fini , infini 
et mixte. Tout être demeure en soi ( fcapÇiç ), en sort 
( xpoo^oç ) et y rentre ( siaçpo^ ). Ce sont là les trois 
conditions nécessaires, universelles de l'être. Sans 
l'essence, l'être serait inconsistant et fugitif; sans la 
puissance , il serait infécond ; sans le rapport et l'har- 
monie de ces deux principes , il serait imparfait. Ainsi 
tout être, intelligible ou sensible, est une triade; et 
comme chaque principe d'une triade est encore sus- 
ceptible de décomposition , Proclus fait sortir une 
multitude de triades de la Triade suprême, l'Être, la 
Vie, l'Intelligence. 

Puisque toute essence dans le monde intelligible 
est aussi une puissance , elle produit nécessairement. 
L'Intelligence divine engendre l'Ame universelle; les 
idées qu'elle renferme engendrent les âmes indivi- 
duelles. Déjà le monde intelligible contenait virtuelle- 
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ment tous les principes de la vie universelle; il n'a eu 
qu'à les produire hors de son sein , par le simple 
rayonnement de ses essences. L'Ame universelle est 
le principe et le centre des âmes individuelles. Toutes 
y coexistent sans se confondre avec elle , et aussi sans 
en altérer l'unité. L'Ame divine, libre et pure par 
son essence, franchit la limite du monde intelligible 
par l'expansion de ses puissances , et tombe dans le 
temps et dans l'espace. Alors elle devient l'Ame du 
monde , le principe des raisons séminales , la source 
surabondante de la nature. Dans la série infinie de 
ses émanations, elle parcourt tous les degrés de la vie, 
depuis les corps éclatants du ciel jusqu'à la plus infime 
et la plus épaisse matière. L'Âme universelle , ayant 
besoin d'un théâtre pour son développement , crée le 
corps du monde , le forme , le pénètre et le vivifie : 
elle opère ainsi , non plus comme Ame divine , mais 
comme Nature. Les âmes particulières créent égale- 
ment les corps qui doivent leur servir de demeure. 
A mesure que les émanations de l'Ame universelle 
s'éloignent de leur foyer , elles perdent de leur puis- 
sance et de leur clarté , de même que les rayons du 
soleil , et finissent par s'éteindre dans le néant. La 
matière est la limite extrême de l'être, le dernier 
effort d'une puissance expirante. Elle est à l'âme ce 
que l'ombre est au soleil ; c'est encore la lumière. Si 
on prend la matière pour le non-être absolu, c'est que 
le contraste de l'être infime et impur avec l'être par- 
fait fait illusion. 

Ainsi trois hypostases ! , dans le système alexan- 

1 Le mot hrpostase ne saurait être appliqué rigoureusement 
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drin , expliquent la transition de Dieu au monde ; 
trois conditions concourent nécessairement à l'œuvre 
de la création , les idées, les puissances , les raisons 
séminales. L'Intelligence est le Verbe de Dieu , l'Ame 
est le Verbe de l'Intelligence , la Nature est le Verbe 
de l'Ame. Les puissances de l'Ame , principe essen- 
tiellement médiateur, s'inspirent des idées pures, et 
les déposent au sein de la Nature, où elles deviennent 
les germes féconds de toute génération. Chaque hy- 
postase procède de l'hypostase qui lui est immédiate- 
ment supérieure, mais ne s'en sépare point pour 
cela ; elle s'échappe et s'épanche en émanations infé- 
rieures sans sortir d'elle-même. Comment peut-il en 
être ainsi? Une simple distinction explique tout le 
mystère. Tout principe est à la fois un et multiple, 
immobile et fécond ; un et immobile quant à son 
essence , multiple et fécond quant à sa puissance. 
C'est ainsi qu'il peut se répandre au dehors, tout en 
demeurant tout entier en soi. Telle est la théorie de 
la procession universelle des êtres, théorie qui est 

aux trois principes de la Trinité alexandrine. Cette expression fi- 
gure dans le langage de l'École avec un tout autre sens. Hypoetase, 
dans Plotin et dans Proclus, signifie simplement l'acte, la déter- 
mination, l'état, le mode et le degré de manifestation d'un prin- 
cipe quelconque. Le premier principe étant supérieur à tout acte, 
à toute essence , à toute forme déterminée, n'est point une hypo- 
stase, mais le principe des bypostases. C'est ce qui fait que Proclus. 
le désigne habituellement par les mots to àwiroç«Ttxc.v , to *ji« t &u- 
icoçaTixôv. Quant aux autres principes, l'Intelligence, l'Ame, rien 
n'empêche qu'on ne les désigne sous ce nom , bien que ni Plotin , 
ni Porphyre , ni Proclus , ni aucun Alexandrin ne Tait fait. Il faut 
prendre garde de transporter dans la théologie alexandrine les 
termes d* la théologis chrétienne. 
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Pidée fondamentale du système alexandrin. Quand 
on dît que toute hypostase sort de celle qui la pré- 8 - 
cède immédiatement , et tend à y rentrer ; wp&Joç , 
imçpoçT) , il s'agit de sa puissance expansive et non 
de son essence elle-même. La Nature, l'Âme, r In- 
telligence subsistent essentiellement dans le principe 
d'où elles procèdent; elles sont à ce principe ce qu'est 
au soleil la splendeur qui émane de lui immédiatement, 
et qui l'environne sans le quitter. Le caractère propre 
de la procession, c'est la séparation et la confusion , 
le repos et le mouvement , l'unité et la pluralité. 

Puisque tout principe reste uni à Fhypostase su- 
périeure d'où il procède , que la Nature tient à 
l'Ame et l'Ame à l'Intelligence , il s'ensuit que tous 
les êtres , en définitive , ont leur existence propre et 
distincte au sein de l'Unité suprême. Ce n'est pas 
seulement l'âme humaine, c'est la Nature entière qui 
se rattache plus ou moins intimement par son essence 
à l'Ame universelle , à l'Intelligence , à Dieu. Vraie 
ou fausse en ce point , la pensée des Alexandrins est 
toujours nette, ferme et constante. En vertu de la 
procession universelle, tout sort de Dieu, tout y 
rentre , et en même temps tout y demeure ; tout être 
et tout devenir ont Dieu pour principe , pour substance 
et pour fin, soit immédiatement, soit médiatement. 
Dieu repose dans son absolue et immobile unité. Ce 
n'est donc pas lui qui passe dans l'Intelligence, dans 
l'Ame , dans la Nature ; c'est l'Intelligence , l'Ame , 
La Nature qui demeurent en lui , tout en se répandant 
dans toutes les parties de l'univers. En dernière ana- 
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lyse, tout se retrouve, se résume, se recueille en 
Dieu , T Intelligence et ses idées , l'Ame et ses puis- 
sances , la Nature elle-même avec ses raisons sémi- 
nales. C'est en ce sens que les Alexandrins entendent 
que Dieu est partout, et qu'il est présent à tous les 
degrés de la vie universelle. La Providence et le Destin 
n'expriment point une opposition dans les rapports de 
Dieu avec son œuvre , par exemple , la présence et 
l'absence du principe divin , mais seulement la distinc- 
tion des deux parties de son empire. La Providence, 
c'est Dieu, dans l'ordre des intelligences et des âmes ; 
le Destin, c'est encore Dieu , mais dans l'ordre de la 
Nature seulement. L'action divine se diversifie selon 
les êtres sur lesquels elle tombe : la Providence gou- 
verne librement des êtres libres ; le Destin règne sur 
des natures esclaves comme une inflexible nécessité : 
mais, au fond , la Providence et le Destin suivent les 
mêmes lois et concourent à l'accomplissement du 
même dessein. 

La psychologie des Alexandrins est l'image fidèle 
de leur métaphysique. L'homme, par la variété de ses 
facultés, réfléchit tous les principes des choses ; la vie 
humaine est le miroir de la vie universelle. La Nature 
y est représentée par le mouvement , la passion , la 
sensation, l'imagination, l'appétit; l'Ame par la raison, 
la volonté, la vertu; l'Intelligence par la pensée pure 
ou contemplation ; la suprême Unité par l'amour et 
l'extase. L'homme, selon l'analyse alexandrine, n'est 
pas seulement double, mais triple ; il est corps, animal, 
âme proprement dite. A ces trois principes se ramène 
la riche diversité de facultés qui viennent d'être énu- 
mérées. L'essence humaine n'est ni dans le corps ni 
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dans l'animal. Le corps ne fait point partie de I aine; 
il n'est ni un principe ni même une condition néces- 
saire de la vie humaine. Il n'en est , ainsi que l'a dit 
Platon , qu'une condition accidentelle et misérable ; 
c'est moins un secours qu'un obstacle au développement 
des puissances de l'âme. Le principe animal touche de 
plus près à l'âme, sans en faire partie ; vrai médiateur 
ayant pour fonction de transmettre les communications 
d'une substance à l'autre, il ne subsiste que par la pré- 
sence de l'âme dans le corps ; la séparation des deux 
substances le fait évanouir ou du moins disparaître. 
C'est l'âme qui fait tout à la fois l'essence et l'unité de 
l'être humain. Elle n'est point une simple force, prin- 
cipe de mouvement et d'action seulement pour le corps 
dont elle serait inséparable , ainsi que le pensaient les 
Stoïciens. Elle n'est pas non plus la pure forme d'un 
corps vivant, une entéléchie, comme le prétendait 
Aristote. Elle ne gouverne pas seulement le corps, 
comme l'avait dit Platon ; elle le crée et le forme pour 
en faire sa demeure , dans la nouvelle condition que 
lui a faite sa chute. Ce corps , produit de l'expansion 
des puissances de l'âme, n'affecte en rien son essence; 
ce n'est qu'un vêtement incommode qu'elle rejette, au 
sortir de ce monde , pour reparaître radieuse dans le 
sein de l'Ame universelle. L'âme humaine est donc un 
être complet et parfait par elle-même. Libre et pure par 
essence, tant qu'elle reste unie au corps, elle ne connaît 
ni l'absolue liberté ni l'absolue perfection. Sa perfection, 
dans les conditions de la vie sensible, c'est la vertu ; sa 
liberté, c'est le pouvoir volontaire, le libre arbitre. Tant 
qu'il ne s'agit que de la vie pratique ou politique, 
Plotin et Proclus parlent de la Hbrrté, de la vertu, du 
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bonheur, comme les Stoïciens, Même sentiment de la 
personnalité humaine , en face de la nature ; même 
définition du libre arbitre. On retrouve chez les Alexan- 
drins les principes , les maximes et jusqu'aux images 
de la morale stoïcienne i . Selon Plotin f l'âme est le 
vrai sanctuaire de la liberté et du bonheur ; quand 
T homme s'y est retiré , il est heureux t fût-il enfermé 
dans le taureau de Phalaris. Mais le libre arbitre n'est 
pas le type de la liberté; la vertu n'est qu'une intro- 
duction à. une vie supérieure. L'âme n'atteint à l'absolue 
liberté et l'absolue perfection que dans la vie contem- 
plative* La morale néoplatonicienne ne méprise pas les 
vertus du sage, la tempérance , le courage , la justice ; 
mais , avec Aristote , elle préfère la pensée à l'action, 
la sainteté à la vertu proprement dite. Gela même ne 
lut suffit point encore. La vie des Dieux n'est point le 
-terme suprême de ses aspirations. L'âme humaine, 
dans la psychologie des Alexandrins, a des profondeurs 
infinies : la raison en est le premier degré ; l'intelligence 
4e second ; Dieu le suprême et dernier. Plus on s'élève 
dans l'échelle des facultés de l'âme, plus avant on pé- 
nètre dans son essence. Dans son élan vers les régions 
supérieures de la Raison universelle, de l'Intelligence 
divine, de l'ineffable Unité , il semble que l'âme sorte 
d'elle-même et perde de vue son essence. C'est le con- 
traire qui arrive \ par ce mouvement d'exaltation, elle 
ne fait que rentrer plus profondément en elle-même. 
L'extase» acte suprême , où l'âme perd la pensée et le 
sentiment de sa propre personnalité, est en même 

i Voyea Plotin, dans m théorie du bonheur, Enn. I, r. Les 
©i pression s ti \y r^ïv , to ùy' r,fuûv , sont souvent employées par 
Plotin et surtout par Proclus ( île Fato et Provicl. ). 
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temps la pleine et parfaite possession de son essence, 
Le ravissement et l'absorption de l'âme en Dieu n'est 
(telle est du moins la prétention du mysticisme alexan- 
drin) que le dernier effort de la réflexion psycholo- 
gique. 

Ainsi, dans toutes ses parties, la philosophie alexan* 
drine suit la même progression ; elle part du Stoïcisme, 
passe par Àristote et Platon , et arrive , sur les ailes 
du mysticisme oriental , au terme suprême de toute 
pensée et de toute perfection. En morale, la vertu pra- 
tique d'abord, puis la contemplation, puis l'amour, et 
enfin l'extase; de même qu'en métaphysique, la Na- 
ture et l'Ame, puis l'Intelligence, puis l'Un. Le Néo- 
platonisme comprend dans une synthèse supérieure 
toute la science du passé, rattachant le Stoïcisme au 
Péripatétisme , le Péripatétisme au Platonisme, le Pla- 
tonisme à une doctrine plus haute et plus large , étran- 
gère aux traditions comme à l'esprit de la philosophie 
grecque. 

Récapitulons les emprunts faits par le Néoplato* 
nisme aux diverses écoles. Au Stoïcisme il doit sa 
doctrine de l'Ame universelle, sa distinction de la 
Providence et du Destin , sa théorie des raisons sémi- 
nales , son optimisme profond, sa conception de l'unité 
sympathique qui fait des diverses parties de l'univers 
les membres d'un grand être vivant , sa doctrine psy- 
chologique des rapports de l'âme et du corps, sa 
théorie morale des vertus pratiques et du bonheur du 
sage. Au Péripatétisme il emprunte la théorie de la 
connaissance fondée sur l'identité du sujet et de l'objet 
de la pensée , la doctrine de la pensée conçue comme 
type absolu de l'être et principe du monde intelli- 
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gible 9 la transformation des essences immobiles du 
Platonisme en actes vivants , en âmes et en intelli- 
gences , la théorie de l'action divine, considérée comme 
une attraction qui suspend la nature à son principe , 
la doctrine de la raison humaine , séparée de l'âme 
et rattachée à l'intelligence divine comme une sorte 
d'émanation , la doctrine de la sensation , ayant pour 
objet, non l'élément matériel et extérieur, mais une 
forme déjà intelligible , enfin , la théorie de la matière 
réduite à une simple puissance. C'est donc avec une 
parfaite vérité que Porphyre a pu dire des Ennéades : 
a Les doctrines stoïciennes et péripatéticiennes s'y 
mêlent secrètement ; la métaphysique d'Aristote y est 
condensée tout entière *. 

Quant au Platonisme, l'école d'Alexandrie fait plus 
que de lui emprunter ses théories ; elle s'inspire de sa 
pensée générale. Tout en adoptant les doctrines de 
certaines écoles , elle annonce un esprit contraire, et 
s'en sépare avec éclat sur la plupart des points im- 
portants. Mais quand elle emprunte à Platon , ce n'est 
point à une source étrangère qu'elle prétend puiser ; 
c'est h la source même de la vérité. Elle ne distingue 
point sa philosophie de celle de Platon ; elle la pré- 
sente sans cesse comme un simple développement, 
une pure interprétation de la pensée du maître. Tou- 
jours, en abordant un problème, les Alexandrins 
déclarent vouloir suivre l'opinion de Platon, comme 
la vérité absolue. Plotin cite rarement Platon ; mais 
il a constamment sous les yeux cette souveraine auto- 
rité. Presque tous les grands ouvrages de Proclus 
ne sont que des commentaires des dialogues. Sans 

« Porph., Vit. Plot., 44. 
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doute il leur arrive de dépasser ou même de détruire 
la pensée platonicienne dans leurs interprétations ; 
mais il n'en est pas moins vrai qu'ils prennent le Pla- 
tonisme pour principe et pour mesure de toutes leurs 
théories. C'est à bien juste titre que la philosophie 
des Alexandrins a reçu le nom de Néoplatonisme. Elle 
puise à toutes les sources ; mais tout ce travail éclec- 
tique se fait au profit d'une seule doctrine , la philo- 
sophie de Platon. Le Stoïcisme et le Péripatétisme 
n'entrent dans la synthèse alexandrine que comme 
des éléments ; la pensée de Platon remplit et anime 
cette grande œuvre; toutes les autres traditions y 
prennent la forme et la couleur du Platonisme. Ainsi , 
en théologie, l'Ame universelle des Stoïciens et l'In- 
telligence parfaite d'Aristote y sont subordonnées au 
Dieu ineffable de la dialectique; en physique, les 
raisons séminales et les formes essentielles y rentrent 
dans la théorie des idées. Quant à la psychologie 
alexandrine , elle est purement platonicienne ; la pen- 
sée de Platon fait mieux qu'absorber les autres doc- 
trines ; elle les exclut. 

Du reste , aucune doctrine n'était plus réellement 
sympathique au mysticisme alexandrin que le Plato- 
nisme; aucune ne se prêtait également aux inter- 
prétations. La philosophie contenue dans les dialogues 
est , en beaucoup de points , vague , obscure , incohé- 
rente. Deux esprits, deux tendances différentes, sinon 
contraires, s'y mêlent partout sans s'y confondre, 
A la surface apparaît la doctrine du Phédon et du 
Timée, un Dieu intelligent et libre qui crée , ordonne 
toutes choses pour le mieux , et un système de causes 
immatérielles, créées par ce Dieu suprême pour ani- 
u. 28 
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mer et gouverner les corps qu'elles occupent. Mais 
une autre doctrine reste cachée dans les profon- 
deurs du Platonisme ; c'est le Dieu inaccessible de 
la dialectique , c'est le monde immobile de la théorie 
des idées. Ce côté obscur de la philosophie de Platon 
devint, pour l'école d'Alexandrie, un texte inépui- 
sable d'interprétations ; elle crut y retrouver toute sa 
théologie. Plotin invoque l'autorité de Platon pour 
établir que l'Intelligence n'est pas le Dieu suprême : 
" Quel besoin aurait de penser ce qui n'est point en- 
gendré et n'a rien au-dessus de lui , mais reste tou- 
jours identique à lui-même? C'est pour cela que 
Platon a eu raison d'admettre une intelligence dis- 
tincte du premier principe â . » Ailleurs , il attribue à 
Platon la théorie des trois principes : « Platon nomme 
l'Intelligence une cause, et rapporte cette cause à un 
principe. L'Intelligence remplit la fonction de Dé- 
miurge et forme l'âme d'éléments divers mélangés 
dans cette coupe dont il parle. Quant au Père de la 
cause démiurgique, de l'intelligence, il le nomme le 
Bien, et le place au-dessus de l'Intelligence, au-dessus 
de l'essence. Souvent il appelle idée l'Être et l'In- 
telligence. Ainsi Platon comprit parfaitement que 
l'Idée ou l'Intelligence procède du Bien, et l'Ame de 
l'Intelligence. Nos discours sur ce sujet ne sont ni 
tout-à-fait nouveaux ni récemment inventés. Déjà la 
vérité avait été découverte par les anciens; seule- 
ment, elle avait été exposée sans développement. Que 
nous ne soyons que les interprètes des anciens , c'est 
ce que prouvent des témoignages puisés dans les livres 

1 Enn. VI, vu, 37. 
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mêmes de Platon 4 . » Proclus retrouve dans le Timée 
la grande théorie du ternaire : « Timée , enseignant 
que le Démiurge fit l'Ame du monde d'un mélange 
du divisible et de l'indivisible , ne dit pas autre chose 
que nous quand nous parlons du fini et de l'infini. » 
Ailleurs : « Selon Socrate , la première triade est le 
fini , l'infini , le mixte. » Ailleurs encore : « Platon a 
connu cette triade : le Père , la Puissance , l'Intelli- 
gence. Dans le Timée , le Démiurge s'appelle le Père. 
Platon parle de sa puissance , et partout cette puis- 
sance, cause de la génération et de la procession des 
êtres, y est définie une puissance intelligente. » On 
sait que Proclus, dans un de ses plus importants 
traités 2 , prend la théologie de Platon pour type de 
la science théologique. 

Le Stoïcisme, le Péripatétisme , le Platonisme, ré- 
sument toute la philosophie antérieure ; en puisant à 
cette triple source, l'école d'Alexandrie recueillait tous 
les éléments de la pensée grecque. On ne voit pas que, 
malgré sa profonde sympathie pour le Pythagorisme, 
elle ait emprunté directement à cette tradition. Sa 
doctrine de l'Unité vient d'une autre origine; sa théo- 
rie des nombres reproduit beaucoup moins la théorie 
de Pythagore que celle de Platon. Quant à la morale 
pythagoricienne, on la reconnaît difficilement chez, les 
Alexandrins à travers le spiritualisme de Platon. De* 
autres doctrines an té-socratiques, aucune n'a laissé de 
traces visibles dans l'éclectisme alexandrin. 

Le Néoplatonisme n'a-t-il puisé qu'aux sources 

» Enn. V, i, S. 
2 Plat. théoL 
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grecques, et ne doit-il rien aux traditions de l'Orient? 
L'analogie réelle, bien que fort exagérée, des doc- 
trines alexandrines avec certaines croyances orientales 
le ferait supposer. Quelle autre origine assigner aux 
doctrines de l'Unité absolue, de la Trinité, de l'é- 
manation, de l'extase, essentiellement antipathiques h 
la philosophie grecque? Mais il est impossible de s'ar- 
rêter à cette hypothèse, lorsqu'on songe aux profondes 
répugnances des Alexandrins pour les doctrines étran- 
gères. Le Néoplatonisme fut tout à la fois une restau- 
ration de la philosophie grecque, et une réaction con- 
tre les idées de l'Orient, qui menaçaient de l'envahir 
et de l'absorber. 

Trois écoles orientales florissaient à Alexandrie au 
moment où Ammonius enseigna : la Gnose , l'école 
juive de Philon, et l'école des Pères alexandrins. La 
critique sévère que fit Plotin des doctrines gnostiques 
démontre assez que son école ne puisait point à cette 
source. Rien ne pouvait moins lui convenir qu'un tel 
mysticisme qui dédaigne la tradition, la science et 
la pensée, supprime ou réduit les intermédiaires par 
lesquels Dieu se communique à l'homme , méconnaît 
la beauté et la perfection du monde et l'abandonne au 
génie du mal , méprise la vie réelle et la vertu , et 
cherche le salut de l'âme dans les arts de la magie ou 
dans les pratiques de la superstition. Pleine de respect 
pour toutes les traditions, l'école d'Alexandrie recom- 
mande au contraire le culte de la science, de la vertu, 
et surtout le culte supérieur de la pensée. Si elle en- 
ferme, au début, l'esprit dans la contemplation de soi- 
même , c'est parce qu'il doit trouver dans ce monde 
intérieur l'explication et la connaissance de toutes les 
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choses sensibles et intelligibles. Toute mystique qu'elle 
est, elle arrête longtemps la pensée sur la Nature, sur 
l'Ame, sur l'Intelligence, comme sur autant de grands 
symboles de la nature divine. Elle a ( du moins au 
début) peu de foi dans les apparitions surnaturelles et 
les miracles , et peu de goût pour la magie et les opé- 
rations théurgiques. Son mysticisme est constamment 
rationnel; s'il aboutit à l'extase, il débute par la 
science. Il prend au sérieux la vie réelle ; il célèbre 
avec enthousiasme la beauté et la grandeur de l'uni- 
vers, l'attribuant, non à une chute de l'Ame uni- 
verselle, comme les Gnostiques, mais à l'expansion 
nécessaire des principes supérieurs. Plotin proclame 
que sans la vertu Dieu n'est pour l'âme qu'un mot 
vide de sens; prêchant d'exemple, il administre les 
affaires d'autrui avec un parfait dévouement , et songe 
à fonder une société politique. Jamblique n'est pas 
seulement un théurge exalté ; c'est aussi un moraliste 
fort versé dans l'art de diriger les âmes. Proclus pra- 
tique toutes les vertus. Il n'est pas un de ces mystiques 
Alexandrins qui oublie les devoirs de société dans l'ar- 
deur de ses extases. Leur sagesse n'a rien de commun 
avec la gnose : tandis que l'une survient par une 
grâce surnaturelle, l'autre s'obtient à force de vertu. 
La philosophie chrétienne des Pères alexandrins, 
moins mystique et plus platonicienne, devait inspirer 
moins de répugnance à une école qui relevait avant tout 
de Platon. Mais elle était née à peu près en même temps 
que le Néoplatonisme ; saint Clément d'Alexandrie 
était contemporain d'Ammonius. D'ailleurs ces deux 
écoles d'origine différente se développent dans une 
complète indépendance Tune de l'autre , bien qu'elles 
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puisent également à une source commune , le Plato- 
nisme. Toutes deux, dans le cours de leur développe- 
ment, conservent le caractère qu'elles tiennent de leur 
origine ; la théologie chrétienne reste orientale , quoi- 
qu'elle emprunte à la science des écoles grecques ; la 
philosophie néoplatonicienne reste grecque, sous l'in- 
fluence évidente de l'Orient La tradition hébraïque est 
et demeure le fond de la théologie chrétienne. Le 
Dieu chrétien est une puissance infinie, mais libre, 
indépendante du monde et vraiment individuelle. Au 
contraire , le Dieu des Alexandrins est essentiellement 
universel , distinct , mais non séparé du monde qu'il 
produit et contient. La Trinité chrétienne et la Trinité 
alexandrine, mélange évident de conceptions orientales 
et grecques, reposent sur un même principe, la distinc- 
tion et la succession logique des divers moments du 
Divin. Mais c'est là tout ce qu'elles ont de commun. 
Ces trois moments nécessaires, qui se correspondent du 
reste assez exactement dans les deux doctrines, sont, 
dans la théologie chrétienne , trois hypostases insépa- 
rables et faisant également partie de la nature divine, 
de façon qu'il suffit d'en supprimer une seule pour dé- 
truire, non une partie essentielle de la nature divine, 
mais Dieu tout entier. Dans la théologie des Alexan- 
drins, ce sont les trois principes des choses , principes 
distincts et séparés, dans une certaine mesure* Le 
dogme de la Trinité proprement dite , ce dogme qui 
consiste à reconnaître en Dieu une nature triple dans 
son unité, est propre au Christianisme. Le Dieu de 
Plotin et de Proclus n'est point un Dieu en trois hy- 
postases; il est purement et simplement l'Un. L'Intel- 
ligence et l'Ame n'en sont que des émanations néces- 
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saires; la nature divine est tout entière dans l'Unité. 
L'Unité n'est pas un degré, un moment supérieur de la 
nature divine , c'est Dieu lui-même , Dieu tout entier. 
L'Intelligence et l'Ame sont de Dieu et en Dieu, mais ne 
sont point Dieu, même conçu dans un moment inférieur 
de sa nature. L'Intelligence est une hypostase de Dieu ; 
l'Ame est une hypostase de l'Intelligence , c'est-à-dire 
l'hypostase d'une hypostase de Dieu. Quant à l'Unité, 
elle n'est pas une hypostase , même la première , mais 
le principe des hypostases ; elle est , selon le langage 
alexandrin, hyperhypostatique. Les Pères alexandrins 
inclinaient vers cette doctrine , mais leur tendance fut 
condamnée par le concile de Nicée , comme le prin- 
cipe des plus graves hérésies. Si de Dieu on descend 
au monde et à la vie pratique , entre le Christianisme 
et le Néoplatonisme, on trouve de non moins profondes 
différences. Le monde , dans la première de ces doc- 
trines, est l'œuvre libre de la volonté divine; Jéhovah, 
de même que le Dieu du Timée, l'a fait bon, pour ma- 
nifester sa propre bonté. Du reste, en le créant, Dieu, 
qui le soutient, n'a pas entendu le faire durer éternel- 
lement. Le monde n'est qu'un accident (il ne faudrait 
pas dire un caprice) ; il a commencé et il finira. Sa 
durée n'est qu'un point dans l'éternité; pour qu'il 
rentre dans le néant d'où il est sorti , il suffit que la 
main qui l'a créé et le soutient sur l'abîme, s'en retire. 
La création tout entière n'a d'intérêt et de prix aux 
yeux de Dieu que parce qu'elle comprend l'homme* 
L'homme seul est digne du regard de Dieu , si digne 
que, pour le sauver, Dieu lui a envoyé son fils. Ainsi 
que Plotin le reprochait aux Gnostiques , le mysti- 
cisme chrétien méprise le monde, et supprimant tous 
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les intermédiaires qui, dans d'autres doctrines, servent 
à élever graduellement lame à Dieu , il la transporte 
brusquement dans la nature divine. Car le Verbe et 
l'Esprit saint sont des personnes divines et non des 
puissances intermédiaires disposées hiérarchiquement 
sur la route du monde à Dieu , comme les hypostases 
alexandrines ; pour arriver jusqu'à eux , il faut avoir 
atteint la nature divine elle-même. Le mysticisme 
alexandrin aspire, comme le Christianisme, au Dieu su- 
prême , mais il y parvient graduellement , à travers 
une série d'hypostases. La Nature , l'Ame , l'intelli- 
. gence sont les trois degrés de l'échelle universelle ; les 
trois moments correspondants de l'ascension de l'âme 
sont l'imagination, la raison, la contemplation. Tandis 
que le mystique chrétien va droit au sanctuaire de son 
Dieu , le mystique alexandrin fait comme l'initié des 
mystères; il s'arrête longtemps au vestibule du temple, 
et visite successivement une foule de Dieux avant d'ar- 
river au Dieu unique objet de son amour et de ses 
extases. Dans la doctrine de Plotin et de Proclus, 
tout sort de Dieu par une expansion nécessaire, tout 
y rentre par une concentration également nécessaire ; 
l'univers entier est un système d'hypostases plus ou 
moins immédiatement divines , qui descendent et 
montent sans cesse, parcourant l'intervalle immense 
qui sépare Dieu du néant. La matière elle-même est 
encore une émanation , une dernière hypostase de la 
nature divine. L'optimisme alexandrin explique, com- 
prend, admire toutes les parties, tous les êtres de l'u- 
nivers; il ne voit que des degrés dans la perfection, 
là où d'autres doctrines ne trouvent que mal et misère ; 
il aime à répéter avec la sagesse antique qu'il n'y a 



ÉCOLE D'ALEXANDRIE RÉSUMÉ. 441 

rien de vil dans la maison de Jupiter; à ses yeux, le 
monde est parfait, nécessaire, éternel. Ces graves diffé- 
rences expliquent, indépendamment des causes histori- 
ques, l'antipathie profonde des deux doctrines Tune pour 
l'autre et leur indépendance à peu près complète, dans 
tout le cours de leur développement. La théologie chré- 
tienne, qui doit beaucoup à Platon, a très peu emprunté 
au Néoplatonisme ; c'est à peine si on retrouve quelques 
traces d'imitations alexandrines dans Athanase , Gré- 
goire de Nysse , et quelques docteurs contemporains. 
Quanta l'influence du Christianisme sur la philosophie 
des Alexandrins , on ne l'aperçoit à aucune époque, ni 
dans aucun monument. Les théories de Proclus sur la 
Providence ont leur origine dans le Stoïcisme et dans 
la philosophie de Plotin ; ses idées sur la bonté divine 
n'ont rien de commun avec la doctrine de la grâce, telle 
que l'entend saint Augustin. 

Reste Philon, antérieur au Christianisme et à la 
Gnose. Le Néoplatonisme naissant enveloppait évi^- 
demment l'école juive aussi bien que les écoles 
chrétiennes dans la réprobation dont il frappait les 
Gnostiques ; il ne pouvait accueillir ce syncrétisme 
qui corrompait les sources pures de la sagesse , en y 
mêlant des traditions étrangères. Mais d'une autre 
part, Philon avait inspiré Numénius, l'un des précur- 
seurs du Néoplatonisme. Il n'est donc pas impossible 
que cette école lui ait dû quelques unes de ses concep- 
tions orientales. Cependant, sauf quelques images 
qu'on retrouve dans Philon, mais qui , du reste , pa- 
raissent propres à l'Orient plutôt qu'à une tradition 
particulière, la trace des doctrines de Philon est peu 
sensible dans les livres alexandrins. 
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Quoi qu'il en soit de ces conjectures , ce qui est cer- 
tain et capital , c'est l'influence générale de l'esprit 
oriental sur l'origine et les développements du Néopla- 
tonisme» Pour franchir les limites de la science grecque, 
cette philosophie n'avait pas besoin de telle ou telle 
doctrine connue ; il lui suffisait de rencontrer le souffle 
de l'Orient pour s'élever à des régions supérieures. 
C'est ce souffle puissant et fécond qui remplit et pé- 
nètre toutes les parties de ce vaste éclectisme, et en 
fait à la fois la vie et l'unité ; car la philosophie alexan- 
drine n'est pas moins remarquable par la vigueur et 
l'enchaînement que par la riche variété de ses concep- 
tions. Tous les éléments de la science grecque y sont 
fondus et transformés, au point que l'œil le plus exercé 
a peine à les reconnaître. L'œuvre des Alexandrins 
est autre chose qu'un syncrétisme aveugle, ou même un 
éclectisme intelligent ; c'est une forte synthèse, un vrai 
système où les traditions de toutes les écoles sont combi- 
nées ou plutôt organisées sous l'action toute puissante 
d'une pensée nouvelle. C'estàcette pensée profondément 
étrangère à l'esprit grec que l'école d'Alexandrie doit 
tout ce qui dépasse les bornes du Platonisme, par exem- 
ple la théorie de l'extase, la conception de l'Unité ab- 
solue, principe, fin, centre de toute existence, la théorie 
de la création divine considérée comme un acte néces- 
saire de la nature divine, sous forme d'expansion, d'é- 
manation ou d'illumination, la distinction de l'essence 
et de la puissance servant à expliquer le rapport de 
l'être générateur à l'être engendré, la doctrine de la pro- 
cession et du retour des hypostases. Or ces idées sont 
le fond même du Néoplatonisme, la substance dans la- 
quelle passe et se transfigure toute la philosophie grec- 



ÉCOLE D'ALEXANDRIE. RÉSUMÉ. 443 

que : voilà ce qui explique comment, avec tant d'éléments 
empruntés à la science des écoles, le Néoplatonisme a 
su être si original. Vieux par les souvenirs , il est pro- 
fondément nouveau par l'esprit ; grec de tradition , il 
est tout oriental par les tendances* Mais la pensée gé- 
nérale qui l'inspire, il ne la doit point aux écoles de 
l'Orient, pour lesquelles il éprouve une violente anti- 
pathie ; il la tient de son génie propre, de sa situation, 
du théâtre sur lequel il est appelé à se développer. 
Grâce à cette pensée, les traditions de la philosophie 
grecque , refondues en quelque sorte et renouvelées 
par un travail énergique, dans les profondeurs du mys- 
ticisme alexandrin , reparaissent sur la scène avec 
l'auréole de l'imagination orientale. 
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